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PRESENTACIÓN 
Esta colección de artículos prácticamente viene a ser el segundo 
tomo de "La Iglesia y los Indios: ¿quinientos años de diálogo o de 
agresión?". En efecto ha sido realizada con el mismo método, 
seleccionando el material de índole histórica, que apareció en la revista 
"Iglesia Pueblos y Culturas", a lo largo de 1990 y 1991. 
Solo unos pocos artículos son inéditos. También la finalidad es la 
misma: difundir información referente a una temática tan compleja, como 
es la de la presencia de la Iglesia en el universo colonial. 
En un ambiente caracterizado por un criticismo exasperado, que 
busca culpables, como es el que envuelve las celebraciones centenarias, 
lo que preocupa a la Iglesia no es que salgan a la luz documentos 
embarazosos o comprometedores, sino que la poca información haga 
repetir los consabidos slogans y juicios sin fundamento. 
Este tomo no quiere añadir material para la polémica, sino 
argumentos para la reflexión. 
P. Juan Bottasso 
Agosto 1991 

LOS AMERINDIOS 500 AÑOS DESPUÉS 
Juan Bottasso S.D.B.* 
El marco histórico 
Juzgar el pasado puede ser fácil, pero es un ejercicio inútil. Nadie 
nos ha encargado de que condenemos o absolvamos a quienes nos 
precedieron sobre el escenario del planeta. Cuando más, podemos intentar 
comprender, porque muchísimos aspectos del presente son ininteligibles, 
si no los colocamos en su contexto histórico. 
Hablando de la Conquista de América, fácilmente se pierde la 
serenidad y se procede a base de emociones, antes que por argumentos. 
Al intentar ofrecer algunos elementos para la reflexión, quiero dejar en 
claro que no busco justificar, sino solo ayudar para entender. 
A. En 1492 eran más de 1000 años que la "Cristiandad" había 
perdido el sentido de la predicación del Evangelio. Ya San Agustín 
opinaba que las masas no se pueden inducir al bien solo con las 
exhortaciones y que se necesita cierta capacidad de coacción y la amenaza 
del castigo, para que eviten el mal. El mismo había invocado el brazo 
secular contra los Domatistas, lo que constituyó un peligroso antecedente, 
que influyó mucho en la praxis de la Iglesia Medieval. 
Director del Centro Cultural Abya-Yala 
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B. Parte de Europa fue convertida "manu militan". Recordemos la 
campaña de Carlos Magno contra los Avaros y la de las órdenes monás-
tico-militares, como los Caballeros Tutónicos, en el Norte de Europa. 
C. La aparición del Islam, con su guerra santa y su visión teocrática 
de la política, condicionó pesadamente la actividad de la Iglesia. Desde el 
siglo VI, hasta Lepanto y mucho más allá, la "Cristiandad" no afrontó al 
Islam con disputas teológicas, sino en los campos de batalla. 
D. España es un caso especial y ejemplar. Su unidad nacional, el 
mismo carácter de su gente, los ideales celebrados por la literatura 
popular... se formaron en la lucha contra los Moros durante la 
"Reconquista", que duró más de siete siglos. Fue alrededor de valores y 
símbolos religiosos que fraguó la unidad política. 
E. En el altar de esta unidad se sacrificaron grandes intereses, 
como la presencia de los judíos (artesanos y comerciantes) y de los 
Árabes (agricultores, arquitectos...), que fueron colocados ante la 
alternativa de convertirse o dejar España. 
F. La cruz y la espada no se encontraron por primera vez en la 
aventura americana, llevaban siglos caminando juntos. Es en España, no 
en América, que nace el "Patronato"; ese sistema jurídico que une indiso-
lublemente el poder civil con el eclesiástico. 
G. La "conquista" de América no se la entiende sin la 
"Reconquista" de España. El mismo año en que cayó el último baluarte de 
los Moros (Granada, 1492) se descubrieron las Indias Occidentales. El 
expansionismo político religioso de una nación recién unificada y llena de 
vitalidad halló inmediatamente un nuevo ampKsimo campo de acciónr con 
nuevos infieles para convertir o combatir. En España uno no podía ser 
subdito de los Reyes Católicos sin ser católico, la disidencia religiosa se 
la consideraba también disidencia política y, consecuentemente, peligrosa 
para la sobrevivencia de la nación, sería muy ingenuo esperar que en 
América se practicara un pluralismo que nacerá tan solo en el siglo de las 
luces. 
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,;; H. A pesar de todo esto, no olvidemos que en Europa, a lado de la 
lucha militar: contra herejes e infieles, alrededor del siglo XIII habían 
surgido nuevas maneras de proponer el Evangelio: la predicación de las 
Ordenes Mendicantes. Los grandes protagonistas de la evangelización de 
América son las Ordenes mendicantes. Es históricamente insostenible la 
tesis que en el Nuevo Mundo el Evangelio hava sido introducido solo con 
la agresión y la violencia. 
Hechas estas premisas se puede intentar decir algo sobre, la 
situación de los descendientes de quienes poblaron el continente en el 
momento de.la llegada de los europeas. 
Los indios, de dueños a minoría 
América, juntamente con Australia, es el continente en que casi la 
totalidad de la población autóctona ha sufrido un relevo casi; .total. Los 
habitantes que la ocupaban antes déla llegada de Colón han corrida el 
riesgo de desaparecer y ahora se reducen a un pobre 10% de los 
440'OOp.p.OO de latinoamericanos, mientras que en el Norte constituyen 
un porcentaje irrelevante. El número de los negros traídos de África los 
supera cómodamente. No se trata; solo de una cuestión numérica: la 
minoría india no se puede comparar, por ejemplo, a la minoría china o 
lituana en EE.UU. porque los europeos, a su llegada, no se colocaron a 
lado de los aborígenes, sino encima de ellos. 
Hay minorías que son todo menos que explotadas: pensemos en los 
libaneses o en,los judíos de muchos países sudamericanos. Pero para los 
indígenas la cosa es distinta. 
Debido a la indiscutioie supenonqaa teemea ae ios europeos, ei 
sometimiento fue un hecho universal y fulminante. Con menos de 300 
hombres Pizarra quebró el espinazo de un imperio que se extendía por 
4000 Kms, desde Colombia hasta Chile. No quiero examinar aquí las 
causas de un hecho tan, sorprendente; simplemente lo señalo. Desde un 
comienzo los europeos en América no se sintieron huéspedes, sino 
dueños de casa y los dueños de casa fueron reducidos a siervos. Todo lo 
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demás lo conocemos: su manera de vivir se la definió salvaje; su idioma, 
dialecto; sus religiones, supersticiones. Se preguntó si tenían alma y se 
acabó contestando afirmativamente, pero, en 300 años, no se emitió un 
solo documento que los considerara jurídicamente mayores de edad. 
Los "frailes" (hermanos) que fueron los evangelizadores de 
América se convirtieron en "padres" y, en la boca de los indios andinos, 
este término aún conserva un tono reverente que evidencia una 
dependencia, cuando menos, filial. 
En el momento del desembarque de Colón los habitantes de 
América eran unos 40000.000. Se calcula que en un siglo hayan bajado 
en un 80%. La leyenda negra, ampliamente propagada desde los países 
anglosajones, para explicar el fenómeno exageró sin duda el factor 
"masacre". Tal vez la cosa sea así para el Caribe, también según 
afirmaciones de testigos menos apasionados que Las Casas. Pero en las 
demás regiones del continente no sucedió lo mismo. Los españoles no 
podían ser tan necios como para destruir sistemáticamente una mano de 
obra de la que tenían una necesidad absoluta en las minas, en las planta-
ciones y en todos los trabajos pesados. Los factores más importantes que 
causaron el derrumbé demográfico fueron las enfermedades importadas 
desde Europa y las migraciones forzadas, por motivo dé trabajo. 
Rápidamente, de señores del continente, los Amerindios se 
volvieron una población marginal, sometida, utilizada, pero despreciada. 
Hay que decir una palabra también sobre el fenómeno, típicamente 
latino americano, del mestizaje (hecho casi inexistente en las colonias 
anglo-sajonas). El mestizo es marginado por los blancos, pero no se 
siente indio, antes bien, odia al indio, porque rechaza esa mitad de sí 
mismo que pertenece al mundo de los vencidos. El mestizo no es el hijo 
del encuentro de dos mundos, de dos personas que se quieren y se 
aprecian, sino que es hijo de la violación y las humillaciones, de la mujer 
india. Los cantos populares latino-americanos rebosan de textos en que la 
mujer es vista como causa de todos los males (traicionera, ingrata, no 
Confiable). La mujer, la madre, representa el continente sometido, para el 
cual. se.siente cariño y desprecio a la vez. 
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El "relevo" de la población americana tiene en su base tres grandes 
causas: 
- El derrumbre demográfico de la población india; 
- la importación de africanos; 
- la inmigración europea. 
Esta última nunca se interrumpió durante 500 años. La última 
oleada, y la mayor, va de la segunda mitad del siglo pasado hasta la 
primera guerra mundial, que la frenó sin interrumpirla. 
La Iglesia 
En este proceso la Iglesia ha jugado un papel protagónico. Muchos 
actualmente insisten en declararla cómplice de la explotación de los 
indios. Sin duda ha tenido sus culpas (y no solamente de omisión) pero 
pienso se pueda afirmar con mucha tranquilidad que, sin la Iglesia, la 
suerte de los indios habría sido aún mucho peor. De todas maneras su 
actitud no ha sido uniforme a lo largo del medio milenio de presencia 
latinoamericana. Mientras en las primeras décadas del siglo XVI toda la 
atención pastoral se centró en los indios, el entusiasmo, poco a poco, fue 
amainando y, en menos de un siglo, lo sustituyó en pesimismo una 
resignación y una apatía que duraron, con algún sobresalto, por todos los 
siglos siguientes. Los misioneros se volvieron párrocos; la 
evangelización, una pastoral sedentaria; las tentativas de inculturación, 
ordinaria administración. 
Creo que en pocos períodos de la historia de la Iglesia se haya 
concentrado un número tan elevado de apóstoles geniales, audaces, crea-
tivos y sacrificados como en el siglo XVI, especialmente en su primera 
mitad, que coincide con el comienzo de la evangelización de América. ¿A 
qué se debe una decadencia tan rápida y generalizada? Pienso que un 
factor determinante haya sido la disminución demográfica: además de 
pueblo sometido los indios llegaron a ser también minoría. 
Así la atención pastoral fue concentrándose en los centros urbanos 
que iban surgiendo, donde vivían los administradores del poder: ibéricos, 
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criollos, mestizos. El indio se volvió marginal y se lo atendió con una 
pastoral superficial y repetitiva. Todo se redujo a una catequesis 
extremadamente pobre, que se limitaba a hacer repetir unas pocas 
fórmulas y a una pastoral que administraba unos ritos sincréticos solo 
aparentemente cristianos. 
La independencia política, no solo no mejoró, sino que empeoró la 
situación del indio. El concepto de igualdad, tomado de la Revolución 
Francesa, lo redujo a "ciudadano", prescindiendo de su pertenencia a un 
grupo, con una historia, una. cultura, una tradición; lo trató como igual, 
cuando no era tal, porque usaba otra lengua y manejaba otros valores. En 
una palabra, lo destruyó. Hoy en América hay unos 40 millones de 
indígenas: más o menos el mismo número que en 1492. Con una gran 
diferencia: ellos viven a lado de 400 millones de individuos que los han 
relegado en el último peldaño de la escala social. 
Hay otro factor que trabaja en su contra: la fragmentación. Porque 
-y hay que decirlo- el "indio" no existe. Se trata de una abstracción de uso 
cómodo para analistas, sociólogos, políticos. Los que, de veras, existen 
son centenares de pueblos con lenguas, creencias, usos, sumamente 
distintos. Si no se tiene en cuenta todo esto, se seguirán formulando 
proyectos genéricos destinados al fracaso. 
Las misiones 
Especialmente desdé el siglo pasado el compromiso de la Iglesia 
para con los indígenas se ha teñido de colores bastante románticos, como 
lo vemos con facilidad en un sinnúmero de publicaciones pobladas de 
salvajes, de brujos, de florestas... que sirven de telón de fondo para la 
acción siempre heroica del misionero. El proyectó consistía en evangelizar 
y civilizar lo más pronto a los "primitivos" y las fotos de las revistas 
documentaban los éxitos, mostrándolos vestidos, peinados, útiles, 
insertados... en fin: "normales". Que el proyecto misionero, hasta hace 
poco haya sido el de asimilarlos a la así llamada civilización, está fuera de 
duda y, aunque hoy recibamos duras críticas de los antropólogos y de los 
mismos indígenas, no sentimos graves complejos de culpa, porque en 
aquel entonces, todos pensaban que se trataba de lo más lógico y 
evidente. 
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Pero algo ha cambiado y no podemos hacer como si no nos 
diéramos cuenta. Henos aquí entonces ante la pregunta central: estando 
así las cosas ¿qué se puede hacer ? No existen respuestas sencillas 
pero se podrían intentar algunas hipótesis. 
En primer término hay que formular bien la pregunta, para evitar 
que se la entienda así: como han quedado 40 millones de aborígenes mal 
asimilados, atrasados, improductivos, cortados de la corriente del 
progreso, ¿qué se podría hacer para ponerlos al paso con la historia? 
Hasta que pensamos de esta manera revelamos una mentalidad 
completamente colonialista. Si seguimos considerándolos menores de 
edad e incapaces, tomando las decisiones por ellos, no hacemos otra cosa 
que empeorar la situación. 
Deberíamos en cambio preguntarnos: "Desde que les hemos 
quitado el espacio, el orgullo, la autogestión ¿cómo podemos devolverles 
la capacidad de ser protagonistas, como para que puedan tomar en sus 
manos su propio destino?" 
Suponiendo que hayan desaparecido del todo los proyectos que 
proponían la sencillísima solución de hacer desaparecer al indio (y no se 
remontan a la época colonial, sino a tiempos recientes, como en la 
Argentina del siglo pasado y el Brasil de nuestros tiempos) podemos 
reducir a dos las propuestas actuales: la integracionista y la clasista. 
La primera, en formas y medidas distintas, ha sido asumida por 
todos los gobiernos. A través de la escuela, los proyectos de desarrollo, 
el servicio militar, se intenta sacar al indio de su atraso y hacer de él un 
ciudadano' que producé y consume como los demás, es decir, un. 
individuo "útil". 
En otras palabras: al indio se lo tolera, con tal que deje de ser indio 
y se incluya en la masa del mundo mestizo. Está posición no la comparten 
solamente unos restringidos grupos dominantes, sirio la gran mayoría de 
los pobladores que se sienten incómodos frente a ciertas "reliquias" del 
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pasado que, sobreviviendo, empañan la imagen del país y constituyen un 
lastre para el progreso. 
La propuesta clasista ha sido formulada por las distintas corrientes 
de la izquierda marxista. Parte del presupuesto que el indio es un 
oprimido y explotado, y su liberación no puede pasar por otro camino que 
no sea el de la identificación con las grandes masas proletarias, que 
pueden golpear el sistema capitalista (y el Estado que lo representa) allá 
donde es más sensible: en la producción. 
En la óptica clasista, insistir en las diferencias culturales (lengua, 
costumbres, tradiciones) no solamente es irrelevante, sino que es dañino, 
en cuanto fragmenta una unidad que es indispensable para el éxito de las 
luchas de liberación. 
Conclusión: El indio se salva proletarizándose. Aunque el proyecto 
parezca opuesto al anterior, se le acerca de manera impresionante: el indio 
se salva "integrándose" a las clases trabajadoras, a los sindicatos... es 
decir, debería desaparecer en cuanto indio. Reducir el indio a "pobre" 
significa despojarlo de lo que tiene de más peculiar: su especificidad 
cultural. Evidentemente las organizaciones indígenas deben buscar 
alianzas con el mundo de los oprimidos, pero no deben identificarse con 
ellos. 
La propuesta alternativa que quisiéramos formular no es la 
búsqueda de una posición equidistante de las dos anteriores, sino un 
proyecto nuevo. 
Se trata de construir una sociedad pluralista, en la que el débil y el 
"otro" no se vean aplastados por quien política, numérica y económica-
mente es más fuerte, sino que tengan un espacio para construir su pro-
yecto histórico. 
No hay que olvidar que el problema cada día se vuelve más 
universal. Los desplazamientos de masas humanas, por motivos políticos 
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o económicos, son cada día más frecuentes y tenemos que acostumbrar-
nos a convivir con la presencia del "otro". 
No se nos pregunta si esto nos gusta o no. Probablemente no nos 
guste, pero es lo que está sucediendo y es casi imposible impedirlo o aún 
solamente frenarlo. 
El futuro de las minorías no deben planificarlo las mayorías, como 
si se tratara simplemente de presencias incómodas que hay que eliminar 
lo más pronto, con la guetización o con una asimilación forzada. Vivir 
en un mundo pluralista es complicado. Implica una búsqueda continua de 
equilibrios inestables. 
Significa formar desde la infancia, a través del lenguaje familiar, la 
escuela, los medios de comunicación social, un respeto profundo por el 
otro, por quien es distinto. 
El mundo con divisiones netas, con zonas étnicas y culturales bien 
definidas, pertenece al pasado y, en parte, al presente, pero, probable-
mente, no pertenece al futuro. 
Preveo la objeción: "Vamos hacia un mundo unificado, hacia la 
aldea global, ¿qué sentido tiene cultivar unas diversidades destinadas a 
desaparecer?" 
Es verdad; el mundo se va unificando, pero la perspectiva de la 
uniformidad es poco entusiasmante. Exactamente porque hay la amenaza 
de la masificación, tenemos que luchar para defender la diversidad. 
. El nivelamiento, el producto en serie, viene de la máquina; la 
diferencia, en cambio, viene de la creatividad humana. 
Esta lucha nos toca cabalmente en cuanto católicos, porque 
catolicidad es universalismo, que consiste exactamente en la posibilidad 
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de expresar en todas las lenguas y en todas las culturas del mundo la 
respuesta humana al llamado divino de salvación. 
Será muy triste el día en que todo el mundo seguirá una única moda 
y hablará una sola lengua. No excluyo, evidentemente, la posibilidad de 
entendemos todos a través del uso de una lengua común. Hablo de la 
desaparición de las múltiples formas de expresión y de la variedad de las 
lenguas. 
¿Queda un espacio para la evangelización? 
En los últimos años la visión del indio ha cambiado totalmente, por 
lo menos en ciertos ambientes intelectuales de Occidente: de salvaje 
primitivo se ha convertido en un ser ideal, cuya vida sencilla y auténtica 
en contacto con la naturaleza, se contrapone a la hipocresía y corrupción 
de nuestras ciudades. 
Ya en el siglo XVIII el "buen salvaje" era un invento de los filó-
sofos, una proyección de la insatisfacción de los europeos, más que una 
realidad y hoy también esta visión peca por un exceso de optimismo. Los 
indígenas jóvenes andan tremendamente desorientados. Han perdido sus 
valores tradicionales, sin haber adquirido otros nuevos. 
Algunos misioneros, impresionados por las críticas generalizadas a 
su trabajo del pasado, han declarado una tácita moratoria a la 
proclamación del Evangelio y se han limitado a iniciativas de promoción 
social ó dé organización política. Pienso sea un error. Un pueblo no 
sobrevive porque pone en marcha una cooperativa o porque aprende a 
trabajar con el tractor, sino porque descubre unos valores que dan sentido 
a la existencia, unos valores por los que vale la pena vivir y morir. 
Seamos sinceros: las religiones tribales ya no están en condición de dar 
una respuesta a los desafíos que estos pueblos enfrentan en estos días. 
Debemos buscar con ellos el sentido de la vida, en una situación que les 
ha impuesto unos cambios casi insoportables. Una sola generación ha 
tenido que realizar un recorrido que otros pueblos han hecho en milenios. 
Decir que esto crea confusión es decir la mínimo. A menudo los jóvenes 
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rechazan la tradición, se avergüenzan de sus viejos y buscan una 
modernización sin alma y sin sentido. Limitarse a proponerles tan solo 
desarrollo es prestarles un flaco servicio. 
Pero si se les hace una propuesta de tipo religioso, no se puede 
prescindir de su trayectora milenaria, porque, entre otras cosas, no habría 
la posibilidad de ser comprendidos. Esto implica una dedicación tenaz a la 
búsqueda de su cosmovisión, para captarla en profundidad. No se puede 
solo ir a enseñar: hay que intentar comprender, hay que observar, 
escuchar, aprender lenguas, estudiar estructuras de parentesco, grabar y 
traducir mitos, cantos, proverbios... Y no es fácil, con la cantidad de 
trabajo apostólico que reclaman las masas urbanas, mientras que unos 
pueblos parecen insignificantes, reducidos, a veces, a pocos centenares 
de individuos. Si no se tiene el valor de "perder el tiempo" se repetirá el 
mismo proceso de los siglos pasados: el indio se vuelve minoría y la 
minoría se la olvida y desaparece sin despertar recriminaciones. 
La consecuencia que se saca es clara: un trabajo serio con los 
indígenas requiere de una verdadera especialización y ésta es imposible, 
sin una relativa estabilidad. 
Reflexiones finales 
- Hoy se habla de ecumenismoy de diálogo con las "grandes religiones". 
Pero ¿qué es lo que determina la "dimensión" de una religión y la vuelve 
grande? El hecho de que un grupo sea reducido no debe justificar las 
imposiciones y la falta de respeto por la libertad. 
- El Papa, con ocasión del V Centenario invita a una nueva evangeli-
zados En el contexto en que estamos hablando, esto no debe significar 
solamente una renovación metodológica (uso de la lengua, adaptación 
litúrgica...), sino de perspectiva. Las creencias y la libertad de los 
destinatarios deben ser conocidas, estudiadas, respetadas. 
- En este momento de cambios vertiginosos, las mimorías sitiadas tienen 
poco tiempo y poca disponibilidad para dedicarse a documentar una 
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tradición confiada a la memoreia y a la tradición oral. He aquí un campo en 
que podemos prestar un servicio auténtico. Léopold Lenghor, ex 
Presidente de Senegal, decía ya hace muchos años, "Hombres blancos id 
con vuestras cámaras, con vuestras grabadoras, por las aldeas perdidas de 
mí tierra, y recoged lo que cuentan los chamanes, los juglares, los viejos, 
los últimos guardianes de una larga historia humana, confiada tan solo a 
sus voces. Cuando ellos hayan muerto será como si para vosotros, para 
vuestra civilización, se hubieran quemado todas las bibliotecas". A veces 
pienso que un trabajo como este tiene algo en común con lo que han 
hecho los monjes de Medioevo. Ellos, a veces sin entender del todo, han 
conservado las obras maestras de la antigüedad clásica, que más tarde han 
hecho posible ese despertar del Renacimiento, que ha cambiado el rumbo 
cultural de Occidente. 
- Tal vez la comparación parezca exagerada, pero ¿estamos seguros de 
que nuestra civilización tiene un futuro? Con la capacidad de destrucción 
que ella ha desarrollado, la sobrevivencia del planeta se ve amenazada. 
Hemos alcanzado una tal voracidad en el consumo, que nuestros modelos 
de vida no son proponibles a todos los pueblos. Si todos consumieran 
como nosotros, el mundo estallaría. 
No es tan utópico volver los ojos a quienes, desaprensivamente, 
llamamos "primitivos", para que nos enseñen a vivir con poco, a convi-
vir el mundo sin agredirlo y destruirlo, para que siga siendo acogedor 
para los que vendrán. 
DESCUBRIMIENTO DEL NUEVO MUNDO 
Y VISION UTÓPICA EN EL SIGLO XVI 
Francesco Cantú* 
1.- Presentándose como un mundo nuevo (el "mundo nuevo" por 
definición^ América fue, desde los primeros años de su conquista, una 
fuente de curiosas interpolaciones para la imaginación social europea. 
Algunos historiadores observaron que el invento de un mundo utópico, en 
la edad moderna, alcanza plenitud de expresión justamente cuando 
paradójicamente - se descubre un lugar para la utopía: América. 
No hay cronista de Indias que en su relato histórico no revele un 
itinerario de descubrimiento personal de la realidad americana, en muchos 
aspectos: la noticia de la novedad, variedad y belleza natural del nuevo 
continente, el descubrimiento de su amplitud geográfica y del número 
"inmenso" de sus habitantes, las interrogantes antropológicas sobre la 
naturaleza de los "indios" y su forma de vida política y social, el problema 
religioso de su destino metahistónco en el proyecto divino de salvación, la 
revelación de valores existentes en esas culturas, "otras" distintas, 
denominadas a menudo bárbaras, pero capaces de evocar, en la "vieja" 
civilización occidental, el recuerdo y el anhelo a tiempos de oro, tiempos 
perdidos de inocencia y felicidad. 
Los cuentos de viajes, relatados por escrito y verbalmente por 
testigos directos o indirectos, constituyeron otras tantas motivaciones para 
nuevos viajes reales o imaginarios. 
Historiadora de la Universidad de Roma. 
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Nó se puede negar rotundamente la impresión de que los europeos, 
en el siglo XVI, a veces vieron en América no tanto la tierra que era 
realmente, sino lo que quisieron ver de ella. Esto explica la vitalidad de 
los procesos de búsqueda, en este continente, esta tierra "otra", las huellas 
de existencia o realización de antiguas mitologías clásicas o fantasías 
cristianas medievales: allá donde incluso los primeros mapas presentaban 
límites indefinidos, dejando adivinar enormes espacios impenetrados e 
ignotos, se creyó ver la tierra de las Amazonas o de los Gigantes, El 
Dorado, las fuentes milagrosas de eterna juventud o de monstruosas 
desviaciones humanas o naturales. 
Por consiguiente, entre los historiadores se fue difundiendo la 
inclinación a discutir sobre métodos historiográficos, y nació la disputa: 
¿la historia debe basarse en lo que se oye, "ex-auditu", como en Pedro de 
Anghiera o en la ineludible necesidad de conocer "de visu" la realidad 
narrada, como afirmaron dos historiadores (por otro lado, antagonistas), 
Bartolomé de las Casas y Gonzalo Fernández de Oviedo? 
"Los que han de escribir historias - afirma abiertamente Las Casas -
no ... han de escribir de oídas ni por sus opinioneSi porque ...la historia en 
griego se dice que quiere decir "ver y conocer". 
Pero varios obstáculos de tiempo, espacio, mentalidades, ambiente, 
lenguaje, impidieron una rápida y auténtica incorporación de América al 
horizonte intelectual europeo. 
Esa "cosa" descubierta en el pensamiento de ese tiempo siguió 
ocultándose bajo rasgos de invencible ambigüedad, que nacía 
principalmente del conflicto entre el método de investigación basado en la 
comparación y analogía (considerados instrumentos privilegiados de 
investigación del Nuevo Mundo) y el propio objeto de tal investigación, 
que para llevar a coincidencia la imagen mental y la realidad, precisaba de 
capacidad de concebir lo "otro", lo radicalmente distinto, tanto en el 
campo de la naturaleza como en el de la antropología. 
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La dificultad intrínseca del acercamiento a lo desconocido, lo 
inesperado, lo "otro", implícita en el descubrimiento, pero sin que se 
produzca esa asimilación a la cual aludimos, es expresada en forma 
ejemplar por el humanista español Hernán Pérez de Oliva, cuando 
atribuye a los viajes de Colón el propósito de "mezclar el mundo y dar a 
aquellas extrañas tierras, la forma de la nuestra". Y el cronista Francisco 
López de Gomara escribía: "Son todas sus cosas diferentísimas de las del 
nuestro". Y con mayor precisión, insistía Tomás de Mercado: "Todo es 
diferentísimo: el talento de la gente natural, la disposición de la república, 
el modo de gobernar y aún la capacidad para ser gobernados". 
Los descubrimientos de ultramar, como lo demostró en esa misma 
época Thomas More en su famosa "Utopía" (Publicada en Loyaina en 
1516), sirvieron también para el surgimiento de interrogantes 
fundamentales acerca de los valores y normas vigentes en una 
civilización, la europea que se percibía atravesada por una profunda 
inquietud y grandes aspiraciones de reforma. La inesperada y repentina 
aparición de enormes espacios y de poblaciones que se mantuvieran en 
un estado de total incontaminación respecto al viejo mundo, hizo posible a 
los hombres del Humanismo y el Renacimiento, la creencia de que había 
llegado el momento y las circunstancias adecuadas para la edificación de 
un mundo nuevo. 
Fue precisamente la extraordinaria fortuna de la denominación 
"Nuevo Mundo", asumida para definir lo que en realidad no fue el 
descubrimiento de un auténtico mundo nuevo, sino el hallazgo de la otra 
mitad del viejo, lo que revela - por medio de esta connotación equívoca, 
incorporada para siempre en la expresión - de fuerza del deseo de una 
Nueva Vida por parte de la vieja Europa, angustiada por una crisis de 
época que afectaba la vida política y económica, la realidad social y 
cultural, el mundo de las certezas religiosas: deseo que el muy próximo 
acontecimiento de la Reforma protestante confirmaría. 
El descubrimiento de América, tomando forma histórica en ese 
intenso período de transición y transformación que fueron, en el mundo 
occidental, los siglos XV y XVI, contribuyó a aumentar y generalizar el 
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sentimiento de que el mundo no era algo "dado", terminado, resuelto, sino 
más bien un problema infinito, no resuelto, objetivamente lleno de 
interrogantes en que el hombre permanecía como un viajero (o mejor 
dicho, para mantener la metáfora de referencia, un "navegante"), y la 
utopía, con su fuerza crítica y su potencialidad planificadora, era la 
brújula para orientarse en el horizonte del futuro. 
Así fue como Thomas More, conjugando genialmente la seriedad 
de la crítica moral y social con el libre juego intelectual, para ofrecer un 
modelo nuevo y alternativo a la sociedad europea de su tiempo, recurrió -
con una alusión implícita - a un mundo americano imaginario, y 
Bartolomé de las Casas intentó reconstruir un mundo americano cual 
podía sugerírselo su imaginación de europeo, ansioso de conseguir nuevas 
formas y nuevos métodos del vivir social. 
Délas reformas institucionales y sociales que abrían de 
reestructurar, según el Obispo Vasco de Quiroga, a las comunidades 
indígenas desmembradas por la conquista, hasta la "reformación 
universal" de la sociedad americana elaborada por Las Casas, o la utopía 
política y religiosa de los Franciscanos de México, se obtienen las líneas 
de fuerza de un proyecto alternativo, en que el recuerdo histórico de las 
comunidades cristianas primitivas, elaboradas una vez más en sentido 
erasmiano o milenarista, ofrece materia para la representación utópica de 
una sociedad radicalmente diferente. Esta representación, en conformidad 
con eí procedimiento utópico, en el cual es esencial la oposición "ideal-
realidad", tomaba vigor y significado de la contemporánea crítica radical 
de la sociedad existente, surgida y afirmada con la Conquista: una 
sociedad del poder, del dinero, de la violencia, que en el sistema de 
opresión y explotación de las poblaciones nativas americanas no 
solamente atestiguaba - según sus críticos - el estado de decadencia 
cristiana o civil del Viejo Mundo, sino instauraba y mantenía en la 
historia una "contra-imagen" de aquella "buena gobernación, justicia y 
policía" que por sí solas habrían debido hacer posible "la conservación de 
este Nuevo Mundo, y no su total acabamiento. 
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En el radicalismo de la crítica - esta es mi propuesta interpretativa -
no se debe ver un apriorismo negativista acerca de la presencia de España 
en América, ni un apego a la polémica en sí, o un amor partidario a la 
controversia, sino la absoluta confianza en el imperio dé la razón, que 
puede decir críticamente no a lo real dado, y construirlo de otra manera; 
América, por las razones ya expuestas, se convierte en tierra de elección, 
en que la conciencia utópica encuentra una fundamental libertad de 
inspiración y - singular fenómeno histórico - una irresistible vocación a 
poner en práctica la utopía, para que la regeneración social allá iniciada 
"pueda ser, y ser más universal y general, y alcance todas partes", como 
dice el mismo Vasco de Quiroga. 
2. : Yfueprecisamente Quiroga, culto humanista que participaba del 
ambienté erasmiano de la Corte de Carlos V por encargos asumidos, y 
sobre todo por amistades personales, oidor de la Segunda Audiencia de 
Nueva España en 1530 y más tarde, en 1537 hasta la muerte (1565), 
obispo de Michoacári, el que concibió el proyecto de aplicar a la vida de 
los indios el esquema ideal de la "utopía" de More, que personalmente 
leyó y ala cual puso notas en la copia recibida del obispo de México, el 
franciscano Francisco de Zumárraga. 
La premisa crítica de la cual Quiroga parte, es que la sociedad 
española en América constituye la "contra-utopía" de la posible utopía 
americana, ya que en ella predomina "la codicia desenfrenada de nuestra 
nación" (son palabras del propio Quiroga). 
El tema del deseo de riquezas, de la Áurea Fames renacentista, es 
frecuente en la literatura reformadora y utópica de ese tiempo. El 
deseo, la codicia que hace del dinero la medida de todas las cosas, son 
ampliamente estigmatizados en More en el primer libro de la "Utopía". 
Cuando llegaron las primeras noticias de la exigencia de las poblaciones 
americanas, Pedro Mártir d'Anghiera expresó la esperanza de que por fin 
se hubieran encontrado gentes capaces de vivir "sin el apestoso dinero". 
En efecto, la "codicia" es la fuerza antiética por la cual la miseria y 
muerte de los indios son la fuente establecida para el enriquecimiento y la 
misma existencia de los conquistadores. Por tanto, el gobierno creado 
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para tal organización es un antigobiemo, la negación de la sociedad 
perfecta, ya que "darse tal organización por la cual se quiere mantener a 
los subditos paupérrimos, rústicos, bárbaros, divididos y dispersados, sin 
instrucción, salvajes como antes, con el único objeto de poder usarlos 
mejor como bestias, animales privados de razón, hasta exterminarlos con 
fatiga, servidumbre, excesivas vejaciones, en estúpida tiranía, ya que los 
subditos, no pudiendo soportarlo, se encuentran en condición de perecer 
todos por una necesidad imperdonable". Así escribe Quiroga. 
La modalidad antiética, que el dominio colonial instaura en tierras 
americanas, se hace ulteriormente explícita en aquellos que pretenden 
llevar el cristianismo mediante un testimonio de vida que es lo contrario 
exacto de él. Así los indios, "viendo las obras de guerra tan contrarias a 
las palabras de la predicación de la paz cristiana", pensaron "que se les 
trababa engaño". 
En el aspecto ético también el Autor construye un paralelismo 
antiético entre la "humildad", "mansedumbre", "obediencia", "sujeción" 
de aquellas pobres gentes, y la "soberbia", "codicia"' "inhumanidad", 
"opresión" de sus nuevos amos, así que "todo al fin es una fuerza y 
violencia y tiranía". Por otra parte, Quiroga no teme revelar también los 
numerosos defectos de los indios (su condición de ignorancia, la falta de 
cultura, a la que se la llama barbarie, cierto salvajismo, lo primitivo de sus 
instituciones políticas, sus idolatrías) ya que está convencido de sus 
buenas disposiciones naturales y su plena educabilidad. 
Es sumamente interesante buscar, en la trama de su análisis, el 
fundamento que alimenta su inspiración utópica. Si interpretamos 
correctamente su pensamiento, descubriendo en éste una sugestiva óptica, 
todo mal encontraría su origen y explicación en el desconocimiento de la 
que puede llamarse "alteridad", la situación de "otro" del mundo 
americano. En efecto, una premisa para cualquier acción de gobierno, 
debe ser precisamente tomar conciencia de la "alteridad radical" de aquel 
Nuevo Mundo "como en la verdad en todo por todo lo es, y por tal debe 
ser tenido para ser bien atendido, gobernado y ordenado, no a la manera y 
forma del nuestro". 
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La novedad más auténtica de este "nuevo mundo otro" consiste, 
según Quiroga, en el hecho de que sus habitantes - en su nativa sencillez y 
buena disposición de la voluntad - configuran esa edad del pro 
ampliamente descrita por el poeta Luciano en sus "Saturnales": edad "por 
todos en estos nuestros tiempos nombrada y alabada". Esta edad dorada 
que hace del mundo americano algo "nuevo" insertándola en el horizonte 
utópico de la época, ignora "todas las codicias, ambiciones, soberbias, 
fastos, vanaglorias, tráfagos y congojas" que pesan "sobre este nuestro 
revoltoso mundo". Al contrario, opone a todo esto su igualdad, su 
desinterés y desprecio por lo superfluo, la desnudez o la pobreza de su 
vestimenta, la frugalidad, los placeres sencillos, la felicidad y "la muy 
grande y libre libertad de las vidas". 
Por otra parte, como sin duda a España le corresponde la tarea de 
civilizar, la posibilidad de eliminarlos elementos de la barbarie y hacer 
florecer las buenas disposiciones naturales de los nativos en formas más 
maduras de gobierno, usos y costumbres, llevando a los indios dentro del 
corazón de la Iglesia hacia el verdadero conocimiento de los misterios 
divinos de salvación, se trata de "proveer y ordenar las cosas de nueva 
manera (...) donde no debería ser tenido por reprehensible, si según la 
diversidad y variedad de las tierras y gentes se variasen y diversificasen 
también los estatutos y ordenanzas humanas". La novedad y "alteridad" 
del Nuevo Mundo exigen, por tanto, en las instituciones, las leyes, las 
formas de gobierno, un proceso creativo, una nueva manera de organizar 
la convivencia social conforme a las condiciones de vida y las 
características de las nuevas poblaciones, "jam nova progenies". 
Es interesante observar que la inspiración utópica, que alimenta la 
imaginación planificadora de Quiroga, encuentra una forma de expresión 
también respecto a la Iglesia. En efecto en el progreso de la 
evangelización, en la visión de una tierra "donde se publica y predica y 
recibe sin resistencia la palabra del Santo Evangelio", y de una gente "tan 
dispuesta y tan de cera y aparejada para las cosas de nuestra religión 
cristiana", él observa que va apareciendo una "Iglesia diferente": una, 
como dice, "grande y razonada Iglesia", "nueva y primitiva", "renaciente... 
en esta edad dorada, entre estos naturales". , 
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La mención de la Iglesia primitiva como modelo, la inspiración de 
un retorno a la edad apostólica, no son temas aislados; se encuentran 
repetidas veces entre los evangelizadores. Las casas, la primera 
generación de franciscanos en México, y también los humanistas 
cristianos, que invocan la "renovatio", la "reformado" de la Iglesia de su 
tiempo. En todos ellos tal recuerdo no actúa como nostalgia del pasado, 
sino como memoria subversiva del presente. 
Después del envío de memoriales f cartas de solicitud al Consejo 
de Indias, renunciando a actuar en el nivel continental, Quiroga compra 
algunas tierras, y a dos leguas de la capital, funda Santa Fe, su primer 
"pueblo-hospital", que en 1535 construirá también en Michoacán. 
Respecto a las cincuenta y cuatro ciudades que tenía la isla de Utopo, 
Quiroga se limita a organizar solamente dos núcleos territoriales, 
asumiendo como manual práctico para su realización, el texto utópico de 
Thomás More. 
Sus comunidades indígenas desconocen la propiedad privada de la 
tierra, pero todos sus componentes se educan.desde la primera infancia, 
para el trabajo de la tierra. Además de la agricultura hay actividades 
artesanales. El trabajo es comunitario, las horas diarias de trabajo son 
seis, como en Utopía; y como en Utopía, está proscrito el ocio. El núcleo 
social fundamental es la familia patriarcal, ampliada, que abarca en su 
seno a ascendientes y descendientes: abuelos, padres, hijos, nietos y 
bisnietos, y reúne de ocho a doce '"casados". El pater familias se escoge 
entre los más ancianos, y todos le deben respeto y obediencia. 
Entre las "familias urbanas", se escogen por turno las "familias 
rústicas", que han de residir "en las estancias, (y) granjerias del campo". 
Todos los grandes trabajos de las diversas estaciones en el agro, como la 
siembra, la deshierba, la cosecha, son realizados comunitariamente por la 
población rural y urbana. Los frutos del trabajo común se recogen y 
almacenan en grandes bodegas y luego se reparten adecuadamente, según 
el oficio y las necesidades de cada miembro de la comunidad. Una vez 
terminada la distribución, el sobrante se entrega a los huérfanos, viudas, 
ancianos, enfermos y minusválidos. 
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Como en Utopía, la ropa usada en Santa Fe es sencilla, sin lujo ni 
extravagancias, cómoda y adecuada para defender el cuerpo del calor y el 
frío, en lo posible de un solo color y confeccionada en casa, "sin menester 
de sastres", ya que así resulta menos costosa. 
La vida social tiene un ritmo marcado por especiales fiestas 
solemnes religiosas, en las cuales los indios del pueblo se reúnen para una 
comida en común, en una "sala grande, baja", preparada adrede. Los 
gastos están a cargo de la comunidad. En cambio la preparación de la 
comida es tarea de cada familia, por turno. Las comidas deben ser "no 
muy curiosas, ni defectuosas, sino abundosas y muy alegres". Los cargos 
gubernamentales indígenas son todos electivos, salvo el supremo regidor. 
Las reuniones del concejo se hacen de tres en tres días, y están 
previstos tres días consecutivos de discusión para tomar las decisiones 
más importantes. 
3. La contribución de Bartolomé de las Casas a las posibilidades de 
poner en práctica la utopía en el Nuevo Mundo, se sitúa en dos rumbos 
distintos y complementarios. 
En el nivel más estrictamente teórico, de planificación, hay que 
referirse a los proyectos de reforma presentados entre 1516 y 1520 en 
España, primeramente al Cardenal Regente Francisco Jiménez de 
Cisneros, fuerte carácter de reformador religioso, y luego al Cardenal 
Adrián de Utrecht, futuro papa Adrián VI, y a Jean Le Sauvage, política y 
culturalmente ligado con los ambientes humanistas del propio Erasmo; 
también al Gran Canciller Mercurino, di Gattinara, protagonista con 
CarlosV, del gran sueño del Imperio Universal. En los proyectos del 
"clérigo" Las Casas, pasó como en los del "oidor" Quiroga-, se descubre la 
huella en ese racionalismo cristiano, que según José Antonio Maravall 
caracterizaba la cultura española en la primera mitad del siglo XVI, y que 
impulsó a estos últimos, apoyando sus pretensiones de cambiar el futuro 
sin abandonar la historia. 
En esta primera y consistente etapa de actividad reformadora, la 
reestructuración de la sociedad indígena se basa en la instauración en 
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América, de una sociedad prevalentemente agrícola, escasamente 
comercializada, con momentos de vida o propiedad comunitaria, donde el 
trabajo del campo se organiza alrededor de pequeños centros urbanos 
dentro de una relación equilibrada de intercambio y recíproca utilidad 
entre ciudad y agro. Esto recuerda la función privilegiada atribuida por 
More a la economía agraria, en su crítica al naciente capitalismo inglés. 
Puede evocarse otro significativo paralelismo: así como los 
colonizadores, por medio de un trabajo insoportable, nacido de la 
insaciable codicia de riquezas "devoraban" a los pobres indios, los señores 
feudales ingleses, según Thomas More, con sus famélicos rebaños 
"devoraban" a las pobres gentes del campo, con el aumento incontrolado 
de la propiedad de la tierra por el sistema de los "cercados" 
("enclosures"). 
Para ambos autores, la víctima es y sigue siendo el mundo 
campesino, caracterizado por utópicas virtudes. 
Así como está narrado en Utopía, en esa isla como en América se 
deberán eliminar los antiguos males y vicios, la pobreza y el dolor, que 
afligen a la vieja sociedad peninsular, donde "hay muchas personas de 
trabajo que viven necesitadamente y muchas de las tierras en que 
trabajan son arrendadas, que pagan más de renta que sacan de ganancia y 
no alcanzan para sostener a sí a sus mujeres e hijos, sino con mucha 
miseria y trabajo". 
Tal eliminación no podrá hacerse sin la dura condena del espíritu 
de lucro, porque, según la relación denunciada por Las Casas, si tiene "la 
posesión del oro y las riquezas...tanta semejanza y vecindad con la 
bienaventuranza y felicidad y por sí suficiencia y por consiguiente, tenga 
razón de fin y el fin sea "in infinito" apetecible y desirable, sigúese que el 
apetito y el vdeseo del codicioso es infinito y vehemente, y por 
consiguiente que nunca el vacío deste apetito en esta vida jamás se puede 
henchir". , 
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La sociedad alternativa, según él, se construye favoreciendo una 
emigración campesina, la gente "llana y humilde como era menester, para 
que concordase con la simplicidad y mansedumbre de los indios". El 
objetivo es constituir familias mixtas, una pareja de españoles y cinco de 
indígenas, para que los indios, en régimen de sustancial libertad puedan 
ser introducidos al arte del cultivo y a un régimen de vida de mayor 
"policía". La compenetración entre mundo indio y mundo hispano, podía 
favorecerse también con matrimonios mixtos. Unos proyectos sucesivos 
prevén también, como alternativa, una mayor separación entre ciudades 
españolas y pueblos indios, para cuyos habitantes Las Casas establece las 
maneras de vestirse y alimentarse, la edad para el matrimonio, la del 
primer trabajo, la disciplina y duración de los trabajos, que debe marcarse 
con "reloj de arena", los contenidos de la instrucción. Describe 
detalladamente el hospital, equipado con doscientos puestos-cama, y 
proporciona el proyecto de su construcción. "A manera de cruz, por 
cuatro ángulos cuadrados"; en el cruce de los brazos de la cruz, un altar, 
sobre el cual los enfermos puedan ver la celebración de la misa; ''y que 
sea el dicho hospital de muy buena madera, clavada con clavos de hierro, 
y cubierto de paja o caña, que es como hojas de palma y muy anchas". 
En los proyectos descritos por Las Casas y Quirogaj así como en el 
paradigmático de More, se puede constatar que la actividad de la 
imaginación utopística, a pesar de centralizarse en ideas-imágenes 
globales y totalizantes, se desarrolla en.base a lo "cotidiano", representado 
en los más mínimos detalles. En tal descripción , cada detalle está 
llamado a definir la Ciudad Nueva, y por tanto viene cargado de un fuerte 
simbolismo, revelando así la íntima vocación de la utopía, la de 
representar ciudades transparentes, como las llamó Bronislaw Backo. 
. El segundo rumbo seguido por Las Casas, con mayor y creciente 
celo, se basa en una afirmación fundamental: a la perfecta "policía", a la 
perfecta forma de gobierno, corresponde también la característica de que 
los hombres vivan dentro de ella, libremente. Un gobierno perfecto es un 
gobierno libremente aceptado y libremente conservado. La libertad, para 
Las Casas, es el principio que perfecciona el orden político, y por tanto el 
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primero y principal remedio contra los males sufridos por los indios, es 
devolverlos a la situación de libertad, sin la cual - afirma - ningún bien es 
posible. 
Se trata de una reivindicación plena y total; inclusive si las 
poblaciones nativas tuviesen intención de encarar algunas limitaciones, 
"sería nula y de ningún valor la tal voluntad y no lo podrían hacer", "ya 
que no pueden ser privados de lo que por ley natural les compete, que es 
la libertad". En su Apologética Historia Sumaria, Las Casas pretendió 
demostrar que, antes de la llegada de los españoles, "(los indios) tenían 
sus repúblicas, lugares, villas y ciudades sufisientísimamente proveydas y 
abundantes, sin que para vivir política y socialmente y alcanzar y gozar de 
la felicidad civil...les faltase nada...porque son todos naturalmente de muy 
sotiles, vivos y claro y capacísimos entendimientos". 
Por consiguiente, en el pasado como en el presente, sus 
"repúblicas... sean para ellos perfectas y suficientes por sí y aún más 
perfectas que de otras naciones donde no hay tanta paz y por consiguiente, 
ni justicia, cuyo fructo y efecto es la paz". Es imposible desconocer la 
tensión utópica de tal afirmación, si se considera que el proyecto 
reformador de Las Casas, así como en buena parte el de Quiroga, siempre 
querrá reconstruir la sociedad indígena en sus características "originarias", 
reconociendo el primato político de tal modelo e inventando varias 
formas de inserción y articulación en el mismo, de la componente 
hispana, en todo caso con un total transtorno de los modelos ya vigentes en 
el mundo americano. 
Ningún poder de la tierra, ni siquiera el del papa, del emperador, 
del rey, es para Las Casas tan grande, que pueda hacer menos libre la 
condición de los hombres libres, ya que la libertad es el más precioso de 
los bienes de la tierra, y es amada y amiga de todas las criaturas, 
especialmente de las racionales: por eso debe ser favorecida por el 
derecho, de manera que, en caso de duda, siempre debe dictarse sentencia 
en su favor, y no en contra. Y si no viene de la espontánea voluntad de 
los hombres libres la aceptación de cualquier perjuicio a la libertad, toda 
imposición siempre es violenta, injusta y perversa, nula según el derecho, 
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porque cambia el estado de libertad por el de esclavitud, "que después de 
la muerte no hay otro peor perjuicio". 
Es difícil imaginar que se pueda formular una utopía más 
extraordinaria de la libertad precisamente en ese siglo XVI que terminaría 
con el fortalecimiento del absolutismo político y de la institución papal, 
después del Concilio de Trento, al punto de que Paolo Sarpi pudo escribir, 
en 1617, con cierta amargura: "Todo parece estar destinado a establecer 
dos monarquías: una sobre los cuerpos y otra sobre las almas". 
Sinembargo, conforme a los principios mencionados, la última y 
más radical utopía de Las Casas contempló en los Andes inflamados por 
la última revolución quechua, la necesaria devolución al Inca Titu Cusi 
Yupahqui, de todos sus dominios y de los bienes de su pueblo, 
como condición previa necesaria para la expresión de un libre consenso al 
"supremo imperio arquitectónico" de la Corona española en las Indias 
Occidentales, un dominio universal, bajo el cual encuentren orden y 
armonía todas las señorías indígenas; un poder universal que Las Casas 
concebía más como instancia moral y espiritual que como fuerza coactiva 
y militar. Parece innegable de que éste era un eco sugestivo de aquella 
visión universal del destino político de España, que cultivara y persiguiera 
su antiguo amigo y protector Gattinara. 
4. Acercándonos a la conclusión de este trabajo, nos limitamos, por 
razones dé tiempo, a tocar muy levemente el argumento de aquella 
realidad que un investigador español muy notable definió "la utopía 
polpitico-religiosa" de los Franciscanos en México. Es una realidad que 
nos interesa especialmente, tanto para estudiar más de cerca el impacto de 
la inspiración cristiana en lo que David Bleich llamó "la fantasía 
motivadora de la utopía", "motivating fantasy", como para descubrir la 
interconección entre el milenarismo y la utopía. En efecto, justamente en 
México, entre 1530 y 1590 más o menos, un sector calificado de los 
Franciscanos intentó, con varios métodos, crear un Estado - que acaso 
deberíamos llamar más exactamente un amplia comunidad organizada -
indio/cristiano, no hispanizado, donde un nuevo pueblo, los indios, bajo la 
guía de los religiosos instaurarían un reino de paz y justicia, de auténtico 
34 Francesca Cantó 
culto; a Dios: una cristiandad nueva capaz de encarnar la verdad 
evangélica en la pobreza y sencillez de vida, en la espera laboriosa y 
orante de la Perusía, de la cual pretendía proponerse en la historia, como 
una señal anticipadora. ( ; 
.Este proyecto estaba basado en una auténtica teología de la historia, 
que daba una interpretación providencial y mística al descubrimiento: una 
utopía construida en torno a un pueblo convocado por el anuncio del reino 
de Dios y la salvación, siendo ésta no solamente la promesa de la llegada 
de un "nuevo cielo", sino también de una "nueva tierra"; una utopía que 
introducía en la historia su típica dimensión de "insularidad", 
considerando la rígida separación del mundo indio de todo el resto, la 
condición necesaria y estructural para la construcción de una realidad 
político-social realmente alternativa. Además se trata de una utopía en 
que la pobreza evangélica, asumiendo la pobreza histórica de la sociedad 
india, pobreza concebida en su dimensión de desnuda escencialidad, y no 
como miseria y necesidad, se convertía en mediación eficaz para liberarse 
de los condicionamientos del orden establecido. 
Se trataba de un proyecto basado en una' auténtica teología de la 
historia, que hacía una interpretación providencial y mística al 
acontecimiento del Descubrimiento, una utopía construida en torno a un 
pueblo convocado por el anuncio del Reino de Dios y la salvación, siendo 
ésta no solamente la promesa de la llegada de un "nuevo cielo", sino 
también dé una "nueva tierra"; una utopía que hacía entrar en la historia su 
típica dimensión de "insularidad" considerando la rigurosa separación del 
mundo indio de todo el resto del globo, la condición necesaria y 
estructural para la construcción de una realidad político-social realmente 
alternativa. Una utopía, en suma, donde la pobreza evangélica, asu-
miéndola pobreza histórica de la sociedad india (pobreza concebida en su 
dimensión de desnuda esencialidad, y no como miseria o necesidad) se 
convertía en mediación eficaz para liberarse de los condicionamientos del 
orden establecido. 
Como ya había pasado con Quiroga y Las Casas, los Franciscanos 
como Motolinía, Mendieta, Sahagún, nunca habrían podido buscar una 
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concreta configuración de sus utópicas esperanzas de reforma y 
renovación, si no hubieran alimentado su imaginación en formar 
proyectos, con un sentimiento más o menos explícito y maduro, de la 
profunda diversidad relacional, que caracterizaba la identidad del 
nuevo mundo. 
5. Concluyendo, podemos pues afirmar que el descubrimiento de 
América conllevó también otra aventura para el hombre occidental; el 
descubrimiento que el yo europeo hace del otro, externo, lejano. En 
efecto, el descubrimiento de América es también el descubrimiento de 
los americanos; el más extraordinario encuentro humano concebible en 
los comienzos de la Edad Moderna. 
Ningún otro contacto, ni con África ni con la India ni con la 
China, que de alguna manera siempre tuvieran un lugar en el horizonte 
mental y cultural y la tradición histórica europea, implicó ese extraño 
sentimiento de radical "foraneidad" que el Viejo Mundo vivió con 
intensidad especial en el dramático encuentro con el Mundo Nuevo. 
Este encuentro caracterizó el tiempo después del año 1492: un 
tiempo tan nuevo-son palabras de Bartolomé de Las Casas - que no se 
parece a ningún otro. En ese tiempo nuevo los hombres descubrieron la 
totalidad de la que eran parte, cuando en cambio, antes, e*an una parte sin 
la totalidad; porque-son siempre palabras de Las Casas- "todo el mundo 
es mundillo comparado al mundo destas Indias". 
Contestando las interrogantes antropológicas suscitadas por el 
encuentro, Las Casas alcanzó del mundo la más grande expresión de 
conciencia madura, cuando afirmó que "todas las naciones son hombres, y 
de todos los hombres y de cada uno dellos es una no más la definición, y 
ésta es que son racionales". De eso viene necesariamente, agrega Las 
Casas en una perspectiva que fue definida Cosmopolitismo de la 
convivencia, la imposibilidad de que una nación (y menos, América) 
sea totalmente inútil o de bárbaro juicio o defectuosa en la razón, al 
punto de no saber autogobemarse o de no poder recibir con provecho una 
saludable enseñanza, impartida "por la manera que requiere la natural 
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condición del hombre", es decir, dentro del respeto a la libertad la 
inteligencia y la voluntad. 
Así, el descubrimiento de América llegó a ser, para la conciencia de 
Europa, un viaje nuevo mediante la dialéctica y la diversidad del Otro, 
presentando al nuevo mundo como base ideal para permitir a la 
imaginación social la elaboración de proyectos y la posible realización de 
nuevas sociedades. 
Y como la experiencia de los demás, del "otro", tiene varias etapas, 
comenzando con el reconocimiento del otro como objeto, casi confundido 
con el mundo envolvente, hasta el reconocimiento del otro como sujeto, 
en cierta forma igual al yo que lo va conociendo, aunque sea tan distinto 
por su especificidad e individualidad; el conocimiento del indígena por 
parte del europeo pasó por varias etapas y múltiples matices, que casi 
siempre oscilaron entre el sentimiento de superioridad étnica y la 
asimilación de los indios a su propio mundo. 
Fue acaso justamente el pensamiento utópico que haciendo ver, a 
veces hasta el extremo, la diversidad del nuevo mundo, su "alteridad", 
contribuyó a oponerse a aquella reducción y asimilación que se presentó 
históricamente como un abrazo mortal, afirmando en cambio una igualdad 
que no implicaba*identidad, y una diferencia que no degeneraba, para el 
"diferente", en inferioridad. Sinembargo, la medida en que este pensa-
miento utópico logró comprender y estimar a los nativos americanos no 
en función de su propio ideal, sino en su realidad, sigue siendo un 
problema no resuelto, respecto del cual es imposible cansarse de 
interrogar los textos. 
La utopía practicada en el Nuevo Mundo enseguida después de su 
descubrimiento, quiso manifestarse y hacerse como acción para un mundo 
en preparación, un mundo futuro, que como tal debía ser una superación 
de su propia época histórica, de su imagen mental y de su decaída 
identidad. Por tanto, quiso construirse en base a la epifanía del otro. 
Como se haya presentado concretamente, y como concretamente se haya 
enfrentado este problema del "otro", que el indígena presentó por 
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excelencia para los europeos occidentales, en la idea-imagen que para 
ellos presidía el proyecto de una sociedad alternativa respecto a la que 
existía entonces en América, basada en la violencia y la explotación 
indiscriminada de hombres y recursos, es y sigue siendo hasta ahora una 
de las provocaciones fundamentales en la evaluación de los planes de 
quienes pretendieron aceptar el desafío de practicar la utopía, para que el 
Nuevo Mundo pudiera ser también un "Mundo Otro". 

LA IGLESIA CATÓLICA 
EL PROCESO COLONIAL Y LA EVANGELIZACION 
DE LOS INDÍGENAS EN CIDXE * 
EL ROL DE LA SANTA SEDE Y LA CORONA ESPAÑOLA 
El descubrimiento de algunas islas en el Océano Atlántico y el 
posterior hallazgo del Nuevo Continente acarreó para el Reino de Castilla 
diversos problemas jurídicos y étnicos en relación a la validez o 
legitimidad de los actos de apropiación de estos territorios. Ellos 
parecieron resolverse luego de que la máxima autoridad religiosa de 
Europa en aquel tiempo, el Papado, intervino para cubrirlo con su 
potestad. 
Así fue como el Papa Alejandro VI emitió diversas bulas en 1493 
concediendo el derecho a los castellanos para descubrir y asentarse en las 
tierras situadas al oeste de una línea imaginaria que se ubicaba a 100 
millas al occidente de Las Azores e islas de Cabo Verde. El Sumo 
Pontífice sujetó este derecho a la obligación fundamental de evangelizar a 
los habitantes de estas nuevas tierras. 
Por tanto, hubo un abandono de su obligaciones por parte de la 
Sede Apostólica a través de esta delegación de funciones en los Reyes de 
Castilla y luego en sus sucesores, los monarcas españoles, para llevar a 
Este documento fue difundido por el Área de Pastoral Social de la 
Conferencia Episcopal de Chile. 
40 Conferencia Episcopal 
cabo la predicación del Evangelio. Esta delegación de funciones significó 
que el Papa quedó marginado de hacer o impulsar esta tarea y que los 
Reyes de Castilla y más tarde España, asumieron una doble función, muy 
antigua, de soberanos de un territorio y delegados pontificios lo que los 
constituía en jueces y en partes en caso de que ambas funciones entrasen 
en conflicto, cosa que ocurrió mucho antes de lo que podía esperarse. 
Esta ambigüedad, pues, quedó de manifiesto cuando algunos 
Obispos, sacerdotes y religiosos como Montesinos, Las Casas, Valdivia 
y tantos otros, condenaron el sistema y sus abusos, debiendo la autoridad 
real, por sí, y como delegada de la Santa Sede, resolver este asunto. La 
experiencia histórica indica que siempre se resolvió en favor de los 
intereses económicos tanto del monarca, como de los grupos de presión 
existentes en América. 
Es muy conocida la polémica que se desató en España y América a 
raíz de las denuncias sobre los métodos de conquista, y sobre el maltrato 
a los indígenas, así como sobre el incumplimiento de obligaciones y 
violación del derecho dictado por la misma Corona. Se acusaba 
directamente a los conquistadores quienes, con sus exigencias de trabajo 
forzado a los indígenas, habrían ocasionado la extinción de éstos en las 
Antillas. Las mismas acusaciones fueron hechas a los que intervinieron en 
la conquista y colonización de México y Perú, lugares éstos que 
proporcionaron inmensas riquezas tanto a los que se establecieron allí 
como a la Corona Española que financió sus costosas guerras de 
expansión con estos ingresos. 
Puede decirse que la Santa Sede fue la responsable originaria de las 
posibles violaciones al derecho en la medida en que cedió a una autoridad 
política las tierras de América, al entregar a fardo cerrado las "islas y 
tierra firme descubierta y por descubrir" a los monarcas españoles. 
La Corona Española trató de actuar con la mayor honestidad 
posible. Constituye sin duda un timbre de honor haber discutido 
públicamente y con gran franqueza este problema americano. Sin 
embargo, fuera de la discusión y el otorgamiento de algunas leyes que 
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quedaron incumplidas, las buenas intenciones se diluyeron en un océano 
burocrático y de intereses creados. 
Los propios conquistadores amenazaron a la Corona con alzarse en 
rebelión si ésta insistía en escuchar las denuncias de aquellos sacerdotes. 
En algunos casos lo pusieron en ejecución como fue el caso de la 
sublevación de los Pizarra en Peni (en 1546). 
Es cierto que la conquista hecha en Asia Sud Oriental por los 
holandeses y en África por ingleses y otros pueblos fue aún más cruel y 
avasalladora que la hecha por España en América. Pero también en cierto 
que las atrocidades de los unos no justifican las de los otros aunque éstas 
sean menos graves que las de los primeros. 
Es cierto, asimismo, que entre las razones de la extinción o 
disminución de los pueblos americanos, influyeron de manera importante 
las epidemias, tal como fue el caso de la viruela, y también el proceso de 
mestizaje. Pero este argumento pierde validez frente a lo ocurrido en 
muchas partes de América donde la extinción se debió precisamente al 
tipo de trabajo que se exigió a los indígenas. Puede ser que, en estos 
casos, muchas veces se tratara de ignorancia sobre el límite de trabajo 
tolerable, pero en muchos casos no fue ignorancia sino codicia y en otros, 
sin duda los menos, a personalidades sicopáticas que gozaban con el 
sufrimiento humano. 
: Sin embargo, como lo que se discutió entonces era la validez de un 
título de dominio y de ciertos procedimientos para ponerlo en ejecución, 
los teólogos y juristas que participaron en aquella época en los debates, 
estimaron que la conquista española fue ilegítima. Siguiendo este criterio, 
nosotros agregaríamos que también lo fue lo realizado por todas las 
naciones de Occidente en otras regiones del planeta y la propia América. 
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LA PROTESTA DE LA IGLESIA CATÓLICA ANTE LA 
OPRESIÓN DE LOS INDÍGENAS 
La explotación inhumana de los indígenas americanos provocó, 
desde el inicio del proceso colonial, la indignación de los misioneros. 
Todos los historiadores mencionan una famosa predicación dominal, 
pronunciada por un fraile dominico en la isla La Española, el P. Antonio 
Monetesinos, como el principio de una protesta pública. A ésta se unirá el 
clamor de miles de otras voces, como un eco ensordecedor. Fue la voz 
profética de la Iglesia en América durante el siglo XVI. 
Ocurrió en la misa del Domingo 21 de diciembre de 1511. En lo 
principal, éstas fueron las palabras del predicador, dirigidas a los 
encomenderos allí presentes: "Todos estáis en pecado mortal, y en él 
vivís y morís, por la crueldad y tiranía que usáis con estas víctimas 
inocentes". 
Los colonizadores no pudieron entender la actitud del misionero, y 
profundamente molestos, lo acusaron al Rey Fernando. Estaban 
acostumbrados a tratar de "perros sucios" a los indígenas y a tratarlos 
como a tales. 
El sermón de Montesinos había sido cuidadosamente redactado de 
antemano y firmado por toda la comunidad religiosa dominicana. Fue 
gloria de aquel puñado de frailes haber iniciado una verdadera cruzada en 
defensa del hombre americano. Más tarde se unirán los teólogos 
dominicos de Salamanca, destacándose principalmente el P. Francisco de 
Victoria. El grito de Montesinos dio origen a un movimiento fuerte, 
intenso, de reflexión y legislación el cual se prolongó durante la primera 
mitad del siglo XVI. 
Impulsor de máxima potencia fue Bartolomé de Las Casas. Luego 
de trabajar como encomendero, fue ordenado sacerdote y al cabo de unos 
años ingresó en la orden dominicana. Dedicó medio siglo a la causa 
indigenista. Convencido de que el Señor lo llamaba, se entregó de lleno a 
evangelizar a los pobres, a liberar a los oprimidos y a trabajar por abrir 
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los ojos de los que no querían ver: los colonizadores. Deseoso de ser 
eficaz en su acción, cruzó ocho veces el Atlántico, entre España y el 
Nuevo Mundo. Según el giro que iban tomando los acontecimientos, Las 
Casas decidía dónde era mas necesaria su presencia: o bien defendiendo la 
causa de los indios ante la Corte y los Grandes de España, o bien 
apoyando y compartiendo la dura labor de los misioneros, incluso entre 
las tribus más belicosas y temidas. 
En torno a este hombre se creó un movimiento fuerte, de obispos y 
religiosos, que apoyaron las ideas lascasistas. Un fraile, Bernardino de 
Minaya, llegó incluso hasta la Santa Sede, ante Pablo III, llevando una 
minuciosa información sobre la realidad americana. Fruto de este heroico 
esfuerzo, que le significó ser encarcelado por orden de Carlos V, fue la 
promulgación de varios documentos pontificios. Entre éstos se destacó la 
bula Sublimis Deus, escrito que proclama la dignidad del hombre 
americano, integrante del género humano, con pleno derecho a su libertad 
y a sus propiedades, aunque no hubiese aceptado la fe cristiana. 
Lamentablemente la Corona se opuso a que estos documentos circularan 
por nuestro continente debiendo los frailes misioneros copiarlos a mano 
incontables veces para que fueran conocidos. 
En Chile, la actitud general de la Iglesia a nivel obispos y religiosos 
fue de franco apoyo y de defensa de la población indígena. 
a. Los obispos 
En la correspondencia epistolar los obispos del siglo XVI y XVII 
continuamente insisten en la lamentable situación de los indios y solicitan 
insistentemente al monarca se sirva poner remedio cuanto antes. 
En honor a la verdad, es bueno recalcar el hecho de que los 
obispos, si bien fueron elegidos y presentados por el Rey de España, 
ninguno mantuvo un tipo de servil acatamiento que los hiciera callar ante 
los abusos cometidos por autoridades o encomenderos en contra de los 
aborígenes. Al contrario, casi sin excepción son intransigentes cuando 
ven conculcados los derechos de la Iglesia. Ninguno se muestra adulón. 
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Son firmes y tajantes en señalar los abusos y exigen la aplicación estricta 
de la ley cuando está en juego los derechos de los indios tan a menudo 
pisoteados. 
En una sociedad formada por una minoría blanca que tiene en sus 
manos todo el poder y una mayoría indígena permanentemente explotada, 
no titubean los obispos ni un instante en ponerse al lado del aborigen y 
cumplen meticulosamente su deber de informar al rey sobre lo que ocurre 
con el fin de "descargar la real conciencia". 
Impresiona fuertemente leer las quejas de los obispos Diego de 
Medellín, Antonio de San Miguel, Francisco de Salcedo, Diego de 
Humanzoro, etc, que contemplan horrorizados la suerte de los 
aborígenes. Sus lamentos no quedan en palabras, se esfuerzan por 
mejorar la legislación en favor del indígena (tasa de Gamboa). 
Se nota a partir del siglo XVII, con la llegada de la dinastía 
borbónica, que los obispos son hombres de otro estilo: intelectuales, 
piadosos y sólo mencionan en su correspondencia asuntos de tipo 
administrativo, no tocan problemas sociales. Esto se puede explicar por 
el hecho de que la población indígena prácticamente había desaparecido de 
la zona central, los mapuches al sur del río Bío-Bío estaban en pie de 
guerra y no sometidos al sistema de encomiendas. 
b. Religiosos 
Antes de finalizar el siglo XVI, las cinco ordénes religiosas que se 
destacaron en la evangelización de América Latina, estaban establecidas 
en Chile: Franciscanos, Dominicos, Mercedarios, Agustinos y Jesuítas. 
Fue prodigiosa la rapidez y entusiasmo con que estos religiosos se esfor-
zaron por estar presentes en todo el país donde hubiese población españo-
la o indígena. Es digno de notarse el hecho de que un alto porcentaje de 
los conventos se fundaron en tierras de "indios de guerras", es decir, más 
al sur del Bío-Bío. Es verdad que se trataba de conventos en ciudades con 
un número apreciable de españoles que aseguraban protección. Estos 
conventos fueron arrasados en múltiples ocasiones con motivó de las 
sublevaciones indígenas. 
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Todas las Ordenes se sintieron responsables de promover la 
conversión de la población aborigen. Esta era su tarea primera. Con este 
fin llegaron de España. El estado bélico permanente de los indios del sur 
hizo particularmente difícil su evangelización. El mayor obstáculo fueron 
las continuas entradas de españoles en esas tierras para guerrear y reducir 
a servidumbre a los cautivos. Los religiosos se lamentaban de la 
dificultad para convertir a los indígenas debido al odio que éstos sentían 
hacia los españoles. 
Chile contó con un hombre carismático, del estilo de Bartolomé de 
Las Casas: el jesuíta Luis de Valdivia. Plenamente convencido de que era 
la guerra ofensiva de los españoles la causa de los horrores cometidos por 
los indios, comenzó su predicación en favor de éstos. Afirma que los 
indios prefieren seguir siendo bárbaros infieles antes que ser cristianos y 
caer en manos de los españoles, reducidos a servidumbre. 
El Padre Valdivia viaja una y otra vez a Lima, y también a 
entrevistarse con el Rey de España, para lograr defender su tesis de la 
guerra defensiva, paso necesario para evangelizar a los pueblos 
indígenas. Suscitó admiración en unos y odio y calumnias en otros. 
Muchos religiosos apoyaron sus planteamientos. 
Si bien fueron los jesuítas los que más se destacaron por su 
defensa del indio en Chile, también otras Ordenes pensaron y actuaron 
según!los mismos principios. Sería largo nombrar a tantos misioneros 
que no» solo se atrevieron a internarse por tierras de Araüco sino también 
enfrentaron a las autoridades: gobernadores, oidores de la Real 
Audiencia, corregidores y encomenderos, denunciando abusos y 
exigiendo el fiel cumplimiento de todo lo ordenado tocante a los derechos 
del indígena. 
Entre los dominicos destacó el P. Gil González de San Nicolás, 
nombrado "Protector de los indios" aún antes de llegar a estas tierras. 
Enfrentó valientemente al flamante gobernador García Hurtado de 
Mendoza y proclamó a los soldados que "estarían en pecado mortal si 
guerreaban con los indios". En Santiago, el fraile predicó desde el pulpito 
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estas mismas ideas con la esperada reacción de la feligresía. Muchos 
otros dominicos lo siguieron. 
Los padres franciscanos no fueron destinados a misionar en un 
principio entre los indios de guerra sino entre españoles e indios de paz. 
No obstante, se manifestaron permanentemente atentos ante el desarrollo 
de los acontecimientos en el sur y, en general, fueron muy sensibles ante 
los abusos. Tres de ellos enviaron un informe detallado a Las Casas 
quien, ya anciano, recopilaba datos en su convento de Valladolid. Se 
quejan los franciscanos de los gravísimos abusos de que son víctimas los 
indios a causa del poder español. Hacen llegar estas mismas quejas hasta 
el Consejo de Indias, (cf. Luis Olivares M. La Provincia Franciscana 
de Chile de 1553 a 1700 y la defensa que hizo de los indios, 
Santiago 1961). 
EL DIFÍCIL ENCUENTRO ENTRE LA IGLESIA Y LOS 
INDÍGENAS DURANTE LA ÉPOCA COLONIAL 
La circunstancia histórica de la Conquista y la explotación colonial 
de tierras y hombres de América hizo que el proceso de evangehzación se 
viera altamente obstruido o ensombrecido. 
El anuncio del Evangelio se dio en un marco tan violento de guerra 
y dominación que cabe preguntarse legítimamente hasta qué punto los 
indígenas llegaron a comprender el mensaje de Jesucristo. 
Hacia el 1600 no fue raro que los indígenas tuvieran una 
desfavorable imagen del Dios predicado por los europeos. Documentos 
de la época señalan que los primitivos habitantes de América tenían por 
entonces la imagen de un Dios cruel y descuidado de los pobres. 
Señala Diego de Torres en su Confesionario para los curas de 
indios (Sevilla 1603): "Dicen algunas veces de Dios que no es buen 
Dios, y que no tiene cuidado de los pobres, y que de valde le siguen los 
indios". 
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Concretamente en Chile, expresa un texto dominico, que los indios 
"no quieren creer en Dios tan cruel como el que sufre a los cristianos" (R. 
de Loaysa, Memorial del Peni tocante a los indios, Madrid 1596). 
Los contenidos del catolicismo, las oraciones, etc, fueron 
asociados, espontáneamente, al trabajo forzado de las encomiendas. En 
Chile se decía, refiriéndose a los mapuches, "si alguna vez se les rezaba el 
Ave María era para darles allí juntos las bateas de sacar oro, y aún dicen 
hoy los rebelados que tras el Ave María vienen las bateas y el servicio 
personal". (Melchor Calderón, Tratado sobre la esclavitud de los indios 
de Chile, Santiago 1599X 
El clima de guerra sostenido en Chile hacia el 1600 impidió una 
comprensión del Evangelio por parte de los indígenas. Como decía el 
Obispo Pérez de Espinoza en 1602: "lo que más me duele es ver el poco 
fruto que ha hecho en ellos (los indios) la predicación de la ley 
evangélica" (CDHAAS I, 64). 
Como puede verse, en un primer momento, el Evangelio no pudo 
dejar de estar asociado a la ocupación militar de los territorios americanos, 
y el indígena rechazó, por ende, la presencia misionera (cf. Alonso 
González de Nájera, Desengaño y reparo de la guerra del Reino 
de Chile). 
En los territorios donde se asentó la dominación española, en el 
transcurso del siglo XVII, y especialmente en el Obispado de Santiago, el 
sistema socio-económico regulado por la "clase encomendera" será un 
obstáculo estructural para el proceso de evangelización, para un encuentro 
fecundo entre la Iglesia y los indígenas. 
Tanto los indígenas como los curas doctrineros serán las 
permanentes víctimas de los encomenderos, que ya controlaban la 
aristocrática sociedad chilena en la segunda mitad del siglo XVII. 
Los encomenderos imponen un sistema de vida (¿o de muerte?) 
que no deja oportunidad para que los trabajadores indígenas sean 
evangelizados: 
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"No tienen los curas de indios dónde congregar a los tristes para 
enseñarles y explicarles la doctrina cristiana, y así no hay indio ninguno 
de los que en dicho servicio personal padecen, que sepan y entiendan un 
solo artículo de nuestra santa fe y santos sacramentos y a mi entender, 
ninguno de ellos se confiesa bien y raro es el que se salva, si no es por 
milagro y por la fuerza de la predestinación divina..." (Obispo Diego de 
Humánzoro, de Santiago de Chile, carta al Presidente del Consejo de 
Indias, Santiago 1972, en CDHAAS I, 320). 
El mismo Obispo Humánzoro (de la Orden Franciscana) informaba 
que los los indígenas del Valle Central chileno creían que en 
el Reino de Dios seguirían "tributando" a los españoles, (cf. 
CDHAAS I, 302). 
Religión y opresión colonial, íntimamente ligados. Es triste 
comprobarlo, pero parece qué los indígenas no atisbaron a imaginar 
siquiera el carácter liberador del Evangelio de Jesucristo. 
El catolicismo fue una pesada carga, difícil de dejar de asociar al 
conjunto de la dominación colonial. Ésto lo comprobó el gran Obispo de 
Quitó, Alonso de la Peña Montenegro, en su Itinerario para párrocos 
de iridios: 
"Cualquier cosa que toque a la observancia de los Mandamientos 
de Dios y de la Iglesia, á que sé obligaron en el Bautismo, sé les hace tan 
cuesta arriba, tan amargo y dificultosos, que ya que los cumplen, van con 
la repugnancia que tiene contra su centro una piedra... conciben 
aborrecimiento de la Ley de Dios que recibieron, y hallándola tan pesada, 
tan amarga y tan difícil de sufrir, huyen de la Ley del Evangelio..: 
desesperados con tantos agravios, injusticias y daños como reciben, 
tienen los corazones más duros que las piedras, para no estampar en ellos 
el Evangelio..." (ed. Madrid 1771, f. 404). 
Más aún, lamentablemente, muchos misioneros se convirtieron en 
unos agentes más de la opresión colonial, elementos indistinguibles del 
sojuzgamiento a que eran sometidos los indígenas en sus trabajos 
forzados. 
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Esto lo anunció, desde el Evangelio y desde los pobres, Felipe 
Hamán Poman de Ayala, en su Nueva crónica y buen gobierno.de 
inicios del sigo XVII. 
Para el autor altoperuano, en sus interesantes ilustraciones de la 
vida colonial, no pocos frailes renunciaron al testimonio del Evangelio 
(solo se excluye a la Orden Franciscana de este cargo), y se sumaron a la 
injusticia social dominante. 
En lo que respecta al siglo XVIII, los indígenas chilenos, aunque 
formalmente bautizados, no respondieron a las exigencias éticas de la 
misión postridentina. En 1742 un jesuita bávaro, FJ. Wolfwisen, 
señalaba: "Hay actualmente unos 60.000 indios que profesan la fe católica 
y su número aumentaría, especialmente entre los que viven en la costa del 
mar, si no fueran tan dados a la ebriedad y a la poligamia. Son estos dos 
vicios los que más trabajo dan a los misioneros..." (Anuario de la 
Historia de la Iglesia en Chile, 1,1983, 209). 
Ni las amenazas escatológicas de los misioneros lograron alterar las 
ancestrales costumbres indígenas. El Obispo de Concepción, Espifleira, 
decía en 1769: "Cuando son inducidos a cumplir los mandamientos bajo 
la amenaza de las penas del infierno, responden con risa que su frío va a 
vencer los ardores del infierno y que, sin embargo, entretanto deben 
observar sus ritos" (F. Aliaga, Relaciones de los Obispos..., 1974, 130). 
Hasta fines del período colonial español, los indígenas de Chile, 
como los de todo el continente, asociaron la evangelización a la agresión 
occidental, y por eso, finalmente, tuvieron la religión cristiana "en poco 
concepto, y aún en aversión, por ser el primer escalón por donde suben al 
teatro de sus miserias y trabajos" (cf. Jorge Juan y Antonio de Ulloa, 
Noticias secretas de América, Londres 1826, 357). 
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LA IGLESIA CATÓLICA Y LOS MAPUCHES DE CHILE 
DURANTE LOS ÚLTIMOS CIEN AÑOS 
A partir de la ocupación militar de la Araucanía, completada en la 
década del 1880, los indígenas del sur de Chile son sometidos al régimen 
de reducción. Las tierras de la Araucanía son declaradas fiscales y sacadas 
a remate para la ubicación de colonos extranjeros y nacionales. Los 
Mapuches reciben tierras en merced, y son ubicados en reservaciones. La 
expropiación territorial provoca un fuerte empobrecimiento de la sociedad 
mapuche y confina a ese pueblo a una situación de minoría étnica al 
interior de la sociedad chilena del siglo XX. 
Ert este período va a haber una gran actividad misional tanto por 
parte de la Iglesia católica como también por parte de Iglesias protestantes 
especialmente anglicanos y metodistas. 
Al momento de la ocupación militar de la Araucanía (1883 aprox.) 
la presencia misionera entre los mapuches era muy escasa y actuaba desde 
las fronteras, esto es, desde fuera del territorio. 
Luego de fundado Temuco y pacificados los mapuches, comenzó a 
llegar la colonización y con ella, los misioneros. Quizá por el carácter 
europeo, predominantemente alemán, de muchos colonos se prefirió 
entregar la evangelización católica a los frailes capuchinos alemanes. 
Estos comenzaron su actividad primero desde Angol y luego 
trasladándose a los territorios conocidos como de ultra-Cautín, esto es al 
sur, del río de ese nombre. 
Los indígenas percibieron a los misioneros como potenciales 
defensores frente a los poderes civiles: colonos, gobierno, militares, etc. 
Y efectivamente, los cien años de misiones capuchinas en la Araucanía han 
significado una fuerte defensa del indígena. Pero, en general, la actitud 
hacia los misioneros y la religión cristiana ha sido instrumental y externa. 
Los capuchinos construyeron grandes centros misionales a la 
usanza de la época, en Padre de las Casas, Boroa, Cuneo, Villarrica, etc. 
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Fundamentaron su accionar en la educación. Cada misión cuenta con 
escuelas a través de las cuales se esperaba "civilizar" al indígena y 
evangelizarlo. 
La política indigenista de los capuchinos pasó, a nuestro modo de 
ver, por varias etapas. Los primeros misioneros no poseían una ideología 
muy determinada respecto a la cuestión indígena y su principal actividad 
consistía en la conversión sacramental de los mapuche: bautismos, 
primeras comuniones, casamientos, etc. Junto a esa actividad destacan 
algunos frailes que se ponen resueltamente al lado del indio atropellado 
por los civiles y se convierten en grandes defensores indigenistas. Es el 
caso, a comienzos del siglo de Fray Jerónimo de Amberga, quien escribe 
mucho sobre los mapuches y viaja continuamente a Santiago acompañado 
de caciques a defender tierras, a denunciar malos tratos y masacres, etc. 
El indigenismo de fray Jerónimo es defensista. 
Nos parece que se produce un cambio importante con la presencia 
del padre Guido Berck de Ramberga, misionero primeramente de Cuneo 
y luego nombrado Vicario Apostólico para la Araucanía, cargo que ocupó 
hasta su muerte en los años sesenta. La figura del padre Guido va a 
marcar la ideología misionera capuchina durante este siglo. Este 
misionero va a ser parte délas ideas modernizantes acerca de la cuestión 
indígena en América Latina, que predominaron entre los afios treinta y 
sesenta. Se trataba dé una ideología integracionista utilizando la educación 
como el principal instrumento. La solución para la causa indígena era 
vista como la integración de éstos a la sociedad chilena. Por ello que eran 
partidarios (y continúan siéndolo) de la división de las comunidades y su 
reparto en parcelas familiares individuales. Son partidarios de 
monolingüismo castellano y combaten las prácticas del nguillatún, etc. 
Han opuesto a la medicina tradicional, entendida como brujería, la 
medicina moderna de hospitales y policlínicos que poseen en las 
misiones. 
El padre Guido organizó varias instituciones mapuches siendo las 
principales la llamada Moderna Araucanía de Cuneo y la Unión Araucana 
de Padre Las Casas. En los diarios que publicaba esta última organización 
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se puede ver en detalle esta visión indigenista. El padre Guido participó 
activamente en el Instituto Indigenista Interamericano que fue quien 
propugnó este camino integracionista de las minorías étnicas. 
Desde este punto de vista, los resultados de la acción misionera no 
son muy alentadores, ya que no solo no se ha producido un fuerte 
proceso de integración sino que por el contrario, a partir de la década del 
sesenta,se percibe un creciente proceso de reidentificación étnica y 
búsqueda de una conciencia propia y autónoma. Los capuchinos en la 
práctica se vieron enfrentados con casi todas las organizaciones mapuches 
más significativas, tanto de derecha como de izquierda. En los años 
veinte combaten a Manuel Aburto Panguilef, el gran tradicionalista 
araucano, acusándolo (el Padre Guido específicamente) de ser hijo del 
demonio (sic) por predicar el rechazo al bautismo y a la escuela cristiana y 
propugnarla poligamia y las tradiciones. La campaña de los capuchinos 
conduce a Aburto varias veces a la cárcel y a la relegación. 
Posteriormente se enfrentan con el movimiento indigenista de Venancio 
Coñoepán quien había sido criado por la Misión Araucana de los pastores 
anglicanos. Coñoepán expresaba un indigenismo modernizador e 
integrador pero con un fuerte énfasis en la defensa cultural: hablaba en 
mapuche, sostenía la indivisibilidad de las comunidades y se opuso a la 
ley de 1927 y se oponía al integracionismo acinturante de los misioneros 
católicos. Los frailes vieron tras este movimiento a la masonería y lo 
condenaron y combatieron. Fue uno de los mayores movimientos de este 
siglo y tuvo su período de mayor auge en la década del cincuenta durante 
el segundo gobierno de Carlos Ibáñez. Los dirigentes terminaron en las 
filas del partido conservador unido. Posteriormente en la década del 
sesenta se produjeron grandes movilizaciones indígenas por tierras, en las 
que los misioneros en general estuvieron o ausentes o se opusieron 
directamente; veían simplemente en las tomas de terrenos, la acción de 
políticos extraños a los indígenas, comprendidos bajo la imagen 
tradicional misional de "gente simple", "buenos salvajes". 
En este último tiempo, y ante la crítica situación de pobreza y 
secular postergación del pueblo mapuche, los Obispos católicos del Sur 
han salido en una clara defensa de los indígenas, por su promoción 
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humana y desarrollo cultural, en el marco de una evangelización 
liberadora, (en la línea pastoral de Puebla, cf. la carta pastoral 
Evangelización del pueblo mapuche, mayor 1979). 
Para concluir este pequeño ensayo sobre la pregunta acerca del 
impacto de la acción misional de la Iglesia entre los mapuches, habría que 
reiterarlo señalado en un comienzo y a lo largo de estas líneas: la acción 
misional ha tenido en el pasado un papel de acompañamiento de la acción 
colonizadora. Han habido muchos misioneros que se han puesto del lado 
del indígena y han trabajado duramente en su protección aunque 
pensamos, que ello no ha repercutido en la creación de una concepción 
diferente de misión y pastoral indígena. La acción misionera en este siglo 
ha sido principalmente de carácter integracionista y aculturador. La 
acción educadora y sacramentalista de las misiones católicas han dejado 
un espacio abierto para la aparición de numerosas sectas evangélicas. 
Las misiones han estado alejadas de los grandes movimientos 
indigenistas, cuando no los han combatido. Hoy día la Iglesia a través 
del Instituto Indigenista trata de llevar adelante una pastoral indígena de 
nuevo tipo y de defensa indigenista, la que debiera dar un giro importante 
a la relación que los mapuches han tenido con la Iglesia católica. 

LA IGLESIA Y EL INDIO EN LA COLONIA 
Una lectura a los Sínodos Quitenses 
del570,1594yl596 
Luis Fernando Botero V* 
Introducción 
España, en su proceso de expansión tanto política como económica, 
se enfrenta con otras sociedades creando relaciones nuevas, relaciones 
qué redundaron en una posición subordinada para las poblaciones nativas 
del llamado Nuevo Mundo. 
La colonia1 será la consolidación de esa expansión lograda por 
medios militares (Cfr. Moreno Yánez 1981; 229). En un primer momento 
será la espada, después la ley legitimará la conquista y la dominación. 
Para algunos historiadores (Moreno Yánez, por ejemplo) la 
sociedad indígena de la colonia fue determinada por la oposición que se 
dio entre la "cultura colonial ibérica" y la cultura de los diferentes enroos 
indígenas. 
Coordinador académico del Instituto de Antropología Aplicada, de Quito. 
"Por colonialismo se entiende -dice Moreno Yánez (1981: 229)- un sistema socio-
económico coherente basado en una relación estructural de dependencia: relación 
asimétrica entré la sociedad española y la sociedad indígena, cuyas consecuencias 
perduran hasta la actualidad. La sociedad colonial en la América Latina está 
determinada desde entonces por la existencia simultánea de dos grupos 
caracterizados como 'república de españoles' y 'república de indios', no como dos 
sociedades aisladas sino como dos sociedades asimétricamente integradas". 
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Pero a más de esta oposición se da otra que marcará profundamente 
el tipo de relaciones que se establecerán entre españoles e indios; las leyes 
emitidas para favorecer al indígena y la práctica corriente del español 
totalmente ajena a dichas leyes. 
La doble oposición señalada ayudará a crear nuevos patrones 
culturales para los grupos o sociedades implicadas, pero en lo referente a 
la dominación. 
"...la oposición colonial de sistemas -señala Moreno Yánez (Op. cit. 
230)- ha variado poco; el fenómeno designado como 'colonialismo 
interno', por ejemplo, la prolonga hasta nuestros días". 
Vargas (s/f: 107) establece que la sociedad colonial se organiza a 
partir de la invasión hispana sobre dos bases: a) "La mezcla del elemento 
humano", y b) "las funciones que cada grupo realizaba en beneficio del 
bien común". 
De acuerdo a esto el autor enumera lo que él mismo denomina "las 
clases sociales" en el siguiente orden. 
1. Vecinos españoles, entre los cuales incluye a los encomenderos. 
2. Los criollos, hijos de españoles nacidos en América; "estos hijos 
de españoles -dice Vargas (Op.cit. 110)- eran oriundos de España, aunque 
hubieran nacido en otras partes, porque el derecho no seguía al domicilio, 
sino al origen natural de sus padres". 
3. Los mestizos y mulatos, 
"Cuando el capitán Alonso Hernández -dice Vargas (Ibid. 112)- se 
interesó por el traslado a Quito de las mujeres de los 
'conquistadores, expresó que alguno de ellos estaban amancebados 
con indias. De éstos enlaces de español con india nacieron los 
mestizos... Aunque el sentido del mestizaje era el mismo, sin 
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embargo, llamaban mulatos a los nacidos de español y negra o 
viceversa". 
4. Los indígenas. 
5. Los negros. 
Gutiérrez Contreras (1982: 35) por su parte afirma que 
"las castas son el resultado de las casi infinitas posibilidades de 
cruce racial existentes y si difícil resulta su clasificación, más lo es 
su adscripción a una categoría social dada". 
Destaca el autor lo que denomina castas de Nueva España: 
De español e india 
De mestizo y español 
De castiza y español 
De española y negro 
De español y mulato 
De español y morisca 
De español y albino 
De indio y torna atrás 
De lobo e india 
De zambayo e india 
De cambujo y mulata 
De albarazado y mulata 
De barcino y mulata 
De coyotee india 
De chamizo y mestiza 
De coyote y mestiza 
De lobo y china 
De cabujo e india 
De zambayo y loba 
De calpamulato y cambuja 
mestizo. 
castizo. 
español. 
mulato. 
morisco. 
albino. 
torna atrás. 
lobo. 
zambayo. 
cambujo. 
albarazado. 
barcino. 
coyote. 
chamizo. 
coyote mestizo. 
allí te estás. 
jíbaro. 
zambayo. 
calpamulato. 
tente en el ai££ 
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De tente en el aire y mulata no te entiendo. 
De no te entiendo e india torna atrás. 
El llamado "Derecho Indiano" es el producto de ardorosas 
discusiones a nivel jurídico, filosófico y teológico. Es asimismo el reflejo 
de la situación que, a diversos niveles, vivía el indígena. 
Dos grupos se enfrentaron en esta lid: aquel que basado en la 
teología y moral de la época defiende a los indígenas y les concede su 
condición de hombres, y el grupo conformado por quienes, siguiendo 
razones económicas e intereses colonizadores, niegan tal condición, para 
poder, sin obstáculo alguno, apropiarse no sólo de los recursos del Nuevo 
Mundo, sino de sus mismos habitantes. 
Son famosas las polémicas de Francisco de Vitoria, Bartolomé de 
las Casas y otros defensores de los indios, contra Juan Ginés de 
Sepúlveda, José de Acosta. etc.. partidarios de la conquista por la fuerza 
de "esos bárbaros". 
El Derecho Indiano se caraterizará por su tono marcadamente 
cristiano y católico, dado que está inspirado por 
"la Reina Católica y por sus sucesores, especialmente Felipe II, 
quienes dieron a toda la legislación de Indias un sentido de defensa 
de la religión y protección de los aborígenes ...ello dio lugar a un 
contraste o pugna entre la realidad, muchas veces diseñada por los 
intereses y las ambiciones particulares y los altos principios del 
Estado. 
Divorcio entre el hecho y el derecho que dio paso a la conocida 
fórmula: 'se acata pero no se cumple'" (Marsal 1959: 213). 
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Las leyes emanadas desde España, en lo que respecta a la misión de 
la iglesia 2, sugerían a los religiosos 
" 'que procediesen con gran prudencia en la predicación de la fe 
católica, que se entablase amistad y alianza con los señores y 
principales que pareciesen ser más parte para la pacificación de la 
tierra ...no comenzarán reprendiéndoles [a los indígenas] sus vicios 
ni idolatría, ni quitándoles las mujeres, ni sus ídolos, porque no se 
escandalicen ni tomen enemistad con la doctrina cristiana' " 
(Marsal Op.cit. 224). 
Aunque, como decíamos más arriba, la Corona legisló a favor de 
los indios, por ejemplo "regulando la jomada de trabajo y las condiciones 
del mismo" (Marsal Ibid. 233), la práctica habitual fue otra: el indígena 
fue sometido a los más duros trabajos, razón por la cual muchos morían 
tempranamente. 
"La Iglesia en los países ibéricos se fue ligando a la corona de Portugal y España 
por la debilidad de los Romanos Pontífices de esa época, y por la política 
absolutista de los reyes hispánicos... 
El sistema de Patronato hispánico tiene sus antecedente en la Edad Media, pero 
sus causas próximas fueron la conquista y evangelización de las islas Canarias 
(comenzada en 1418)... Sin embargo aún mayor importancia tiene el Patronato 
Real sobre la iglesia de Granada reconquistada definitivamente a los árabes en 
1492,-
Los organismos ejecutivos del Patronato fueron naciendo poco a poco hasta 
crearse el Supremo Consejo de Indias -desde 1524- que poseía plena autoridad en 
todos los asuntos de la colonia: religiosos, económicos, administrativos, políticos 
y guerreros. De esté modo la Iglesia americana no podía de ningún modo 
comunicarse directamente con Roma o con otra Iglesia europea. El consejo podía 
enviar misioneros religiosos sin el aviso de sus superiores, podía presentar (de 
hecho era nombrarlos) los obispos, organizar las diócesis y dividirlas" (Dussel 
1974: 80-82). 
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Jurídicamente la Corona española también consideró que las tierras 
que les fueran quitadas a los indígenas, por derecho de conquista, 
pasaban, ipso facto, a ser posesión de la monarquía peninsular. 
Las llamadas "Reales Cédulas de Gracia y Merced" iniciaron el 
dominio privado de las tierras. Después la Corona se arrogaría el derecho 
de expropiar tierras para venderlas a quienes las solicitaran pero que 
además pudieran pagar un buen precio por ellas. Será este el remoto y 
oscuro origen de latifundios y haciendas (Cfr. Moreno Yánez 1981: 279). 
Conforme se fue logrando la "pacificación" de los indios por parte 
de los españoles, éstos fueron recibiendo tierras. 
Establecidos los límites de la Audiencia de Quito3 se procedió 
entonces a la distribución de las tierras. 
En 1535 -según Vargas (Op.cit. 82)- se realizaron los 
repartimientos cercanos a la ciudad (Pomasqui, Cumbayá, Puengasí). 
Al año siguiente se distribuyeron lotes en el Valle de los Chillos, 
Píntac, Zámbiza y Pifo. 
Años más tarde, en 1548, los repartimientos se hicieron hacia el 
Norte (Cayambe, Otavalo, Caranqui y Mira) y hacia elSur (Latacunga, 
Ambato y Riobamba). 
"Los términos de la ciudad por la parte del setentrión [norte] llegan hasta 
Carlusama, repartimentimiento de la ciudad de San Juan de Pasto de la 
Gobernación de Popayán, veinte y siete leguas de la dicha ciudad, y por la parte 
de medio día [centro] llegan a Tiquizambe, donde parte término con la ciudad de 
Cuenca, treinta y dos leguas de dicha ciudad; y por la parte de Oriente parte 
término con la nueva Baeza de los Quijos; gobernación de Melchor Vásquez de 
Avila, doce leguas de la dicha ciudad, y por el occidente por Puerto Viejo y más 
abajo la montaña, tierra anegadiza de la costa de la Mar del Sur" (Vargas Ibid. 81-
82). 
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Los mayores beneficiarios de dicha distribución de tierras fueron, 
en orden de importancia, entre otros, Francisco Pizarro, Sebastián de 
Benalcázar... 
Para 1594 se habían entregado en propiedad 648 títulos. 
Ahora bien, los beneficiarios ya no eran solo los españoles o 
castellanos, sino que la legislación había dotado de igual derecho a 
criollos, mestizos e indígenas. 
Los repartimientos de tierras tenían como fin principal la creación 
de poblados y la reducción de los indígenas, ya que los repartimientos se 
entregaban con un número considerable de indios. 
El Código indiano establece la intención principal, según la 
Corona; de por qué se hacen estos repartimientos: 
"si hay ...indios y naturales a quien se pueda predicar el Santo 
Evangelio como primer motivo de nuestra intención ...la intención 
de poblar allí es de enseñarlos a conocer a Dios y su santa Ley por 
la cual se salven y tener amistad con ellos y enseñarlos a vivir 
políticamente, y no para hacerles ningún mal y quitarles sus 
haciendas" (Gómez 1961: 80). 
Cabe destacar en esta época la institución de la encomienda como 
algo fundamental en la tarea colonizadora hispánica. 
"La encomienda-afirma Hernández Rodríguez (1975:203)-fue una 
institución social y económica característica de la organización 
colonial de América Hispánica, consistente en un núcleo de 
indígenas, por lo general un clan o una tribu, que era obligado 
como grupo primero y más tarde per cápita a pagar temporalmente 
a un español meritorio un tributo que fijaban los oficiales de la 
Corona como cesión de la carga fiscal debida al rey y con 
obligación, para el beneficiario, entre otros deberes, de ocuparse de 
la catequización y adoctrinamiento de los indios quienes seguían 
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dentro de la administración y jurisdicción de la Corona. 
La carga tributaria es el rasgo característico de la encomienda. En 
principio el encomendero no debe obtener más beneficio que el de 
percibir el tributo y por lo tanto no podrá vender ni 'alquilar o 
arrendar, ni dar en prenda a sus acreedores los indios de su 
encomienda, para que sean pagados, so pena de perderlos...'". 
Si el conceder tierras y solares era atribución propia del Cabildo de 
cada ciudad, la concesión de la encomienda era algo solo reservado en un 
principio a los Gobernadores y luego a los Virreyes (Cfr. Vargas, Ibid. 
245). • •• 
En 1555 Carlos V declara cual el origen o motivación fundamental 
para la creación dé las encomiendas. 
"Porque ya sabéis que el origen de estas encomiendas fue para que 
(los indios) fuesen doctrinados en las cosas de nuestra Santa Fe 
Católica y para que los encomenderos tuvieren algo de tal doctrina" 
(Vargas, Ibid. 271). 
Además de las labores agrícolas y de otras tareas en los 
repartimientos y encomiendas, los indios estaban obligados a pagar 
tributo. 
Según Pérez (1987: 30. 31), los indios que trabajaban en minas, 
huertos y haciendas debían tributar "por lo menos dos pesos al año"; 
asimismo estaban sujetos a lá tributación los indios "que trabajan en 
estancias, obrajes, labores, ganados, minas, recuas, carreteras y servicio 
de españoles en pueblos principales". 
Estos tributos se cobraban para el Rey y no para los encomenderos 
u otros beneficiarios de la Corona. 
El tributo debía ser pagado por todos los varones entre los 18 y 50 
años de edad. Para implementar tal obligación se realizaba un censo y se 
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tenían en cuenta las condiciones económicas de la parcialidad. 
El tributo debía ser pagado cada año en dinero (pesos de oro, de 
plata), productos (tabaco, granos, sal, etc.) y animales (aves, cerdos, etc.). 
La iglesia también se contaba entre los beneficiarios del tributo 
impuesto al indígena. Los indios de cada repartimiento debían entregar 
los llamados estipendio y camarico (Cfr. Pérez Op.cit. 36-37). 
El diezmo era otra forma de tributo que indios y españoles debían 
pagar desde su promulgación en 1536 por el Cabildo de Quito. 
Consistía en que el tributario estaba obligado a entregar cada año al 
funcionario oficial la décima parte de lo que poseía en productos 
agrícolas, animales, tejidos, etc., así como sal, semillas y, en ocasiones, 
dinero. 
Una institución económica colonial que llegó a ser característica de 
tal sistema, fue la mita. Esta había sido utilizada por los indígenas mucho 
antes de la invasión hispana (Cfr. Murra 1983:137). 
En su forma colonial 
"La mita o turno de trabajo abarcaba el servicio doméstico, el 
religioso, el de obras públicas, el de empresas privadas, el de 
labranza, de pastoreo, de trapiches, de obrajes, de batanes, de 
molinos, de arriería, de correo, de tambos, de vigías de costa, de 
bodegueros, de minas" (Pérez Ibid. 67). 
Al servicio de la mita estaban obligados todos los varones entre 18 
y 50 años de edad. 
La mita minera será una de las principales formas de mita que se 
establece como trabajo obligatorio para los indios. 
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Para 1538 el Cabildo de Quito dicta las disposiciones pertinentes 
para dar comienzo a la explotación de las minas. Se elaboran normas 
encaminadas a castigar al indio que robe el oro considerado de propiedad 
real. 
,_.••• En la legislación de la mita minera se tomaba en cuenta aspectos 
como el clima, el tiempo de trabajo, el tiempo libre, el límite de peso, etc. 
De hecho poco se cumplió de tales disposiciones a favor del mitayo 
de minas. Muchos murieron debido a los malos tratos, enfermedades, etc. 
Los obrajes, para la industria del tejido, se incrementaron bajo el 
régimen colonial. Muchos indios estaban obligados a tributar, entre otras 
cosas, tejidos en lana, algodón o cabuya (mantas para caballos, cobijas, 
vestidos, etc.). 
"El pago de tributos al encomendero -señala Vargas (Op.cit. 308)-
era una de las causas para comprometer a los indios al trabajo en 
los obrajes. Con el producto de la ganancia en el trabajo se tenía 
para satisfacer la cantidad debida al encomendero y llenar las 
necesidades individuales y familiares". 
Habían los llamados obrajes de comunidad que estaban ubicados en 
las encomiendas y los obrajes particulares, asignados por la Audiencia a 
determinadas personas, indígenas o españoles. 
El obrajero o trabajador del obraje, debía asistir al trabajo 26 días 
al mes durante 9 horas diarias. Se le dejaba libre durante 6 semanas al 
año para que atendieran sus tierras (Cfr. Pérez, of.cit. 173). 
Cada obraje, para su organización, contaba con un administrador, el 
alcalde indio, 3 rayadores que se encargaban de señalar los días y las 
horas trabajados por cada obrajero, tres sobrestantes ocupados en hacer 
trabajar a los indios y una persona que recogía lo elaborado en el día. 
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Estas personas eran pagados con el dinero producido por la venta 
de los tejidos. 
Testimonios de la época afirman que muchos indios morían a causa 
de las condiciones difíciles a las cuales eran sometidos en los obrajes. 
Jorge Juan y Antonio Ulloa, en sus Noticias Secretas de América -
citado por Pérez (Ibid. 172)- señalan que 
"en los caminos se encuentran a menudo indios con los cabellos 
amarrados a la cola de un caballo, en el que montado un mestizo lo 
conduce a los obrajes, y tal vez por el leve delito de haberse 
ausentado de la dominación del que los lleva, por temor de las 
crueldades que usan con ellos". 
A veces el trabajo en los obrajes era "voluntario" debido al 
endeudamiento constante, de tal manera que era común el que un obrajero 
muriera sin alcanzar a pagar su deuda la cual era contraída 
inmediatamente por uno de sus hijos, al cual a su vez, también le llegaba 
él momento de endeudarse. 
El obraje era una de las maneras de penar a los indios que tenían 
deudas con personas particulares (Cfr Moreno. Op.cit. 283). 
Algunos señores españoles, para procurarse algún dinero o 
recuperar un préstamo, capturaban y luego vendían a los indios en los 
obrajes. -•.••''•'• 
"Para el servicio religioso -afirma Pérez (Ibid. 392)- presentaban 
los señalados de mita, los cuales acudían a la casa conventual para 
ejercer los servicios domésticos, más los del culto religioso, entre 
cuyas actividades se contaban él canto, la música instrumental, el 
acolitado de misa. 
Dicha mita ...fue motivo de abusos por las personas de los frailes. 
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El Rey 4 expidió la Cédula de 3 de septiembre de 1565" a favor de 
los indios. 
Nos referiremos ahora a los dos personajes alrededor de los cuales 
giraron los sínodos quitenses: Fray Pedro De la Peña (Sínodo de 1570) y 
Fray Luis López de Solís (Sínodos de 1594 y 1596; este último realizado 
en Loja). 
Fr. Pedro de la Peña (1565-1583) 
Este fraile dominico fue el segundo obispo de Quito y a él se debe 
la organización del Primer Sínodo de Quito. 
Nacido en Covarruvias, cerca de Burgos (España) en 1522, ingresó 
a la orden dominicana en 1539. Fue discípulo del también dominico y 
defensor ardiente déla dignidad del indígena Francisco de Vitoria. 
En 1550 viaja a Nueva España como confesor del virrey de México 
Luis de Velasco. De la Peña será uno de los principales organizadores de 
la Universidad de México y profesor de teología en dicho 
establecimiento. 
En 1564 "conocedor el Rey [Felipe II] de los méritos del Padre De 
la Peña lo promovió al obispado de la Vera Paz" (IDEHE 1978: 6). 
Sin embargo cuando iba a asumir dicho cargo llegó la petición de 
ocupar el obispado de Quito vacante desde 1562. En 1565 el Papa, Paulo 
IV, firma la bula con la cual le nombra a De la Peña obispo de Quito. Para 
abril dé 1566 De la Peña estaba en Guayaquil y en mayo llega a Quito. 
Desde los comienzos de su actividad pastoral el obispo de la Peña 
se dio cuenta de la necesidad de atender a los indígenas. 
Felipe II. 
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Se opuso al servicio personal, a la mita, al trabajo de los niños y 
protestó enérgicamente contra las injusticias de los encomenderos. 
En carta al rey señalaba que los malos tratos de los encomenderos 
era la principal causa de que hubiera todavía indios sin bautizar. Preferían 
permanecer "paganos" y libres antes que someterse al yugo. 
Se preocupó también de que los sacerdotes aprendieran la lengua 
indígena. 
El Concilio de Trento había dispuesto que cada dos años se 
celebraran los concilios provinciales. Pero eran tantas las dificultades que 
se logró obtener del Papa la concesión que estos fueran cada cinco años y 
los sínodos cada dos. 
El 17 de marzo de 1570 se realiza la sesión inaugural del primer 
sínodo quítense con la presencia de cincuenta y cinco personas: El obispo, 
algunos licenciados y maestros canonistas, bachilleres, sacerdotes 
diocesanos y religiosos. 
Las sesiones duraron hasta el cuatro de junio; ese día, en la 
catedral, se promulgaron las llamadas Constituciones Sinodales. 
En 55 constituciones el Sínodo constata la situación del indígena y 
ofrece, según la manera de pensar y obrar de la época, lo que considera 
soluciones para tal situación. 
Las disposiciones que hacían referencia a los indígenas, fueron 
presentadas "a la Real Audiencia para su estudio y aprobación" (IDEHE 
1978:12). 
Fray Luis López de Solís (1594-1606) 
Llegó a Quito el 15 de junio de 1594 nombrado como cuarto obispo 
de la ciudad. Dos meses después daba comienzo al segundo Sínodo 
Diocesano. 
68 Luis F. Botero 
López de Solís había nacido en Salamanca (España). Allí había 
ingresado a la orden agustina. En 1556 llega a América. En 1594 es 
consagrado en Lima como obispo de Quito, cargo del cual se hace 
responsable el 18 de febrero de 1594. Ese mismo año escribe al rey Felipe 
II: "Señor, hallóme tan indigno de la grande y crecida merced que V. M. 
me ha hecho en haberme presentado al obispado de la Asunción y 
promovido al de la ciudad de San Francisco de Quito" (IDEHE 1978: 69). 
Recordemos en qué época estamos; la del Patronato Regio; tanto 
De la Peña como López de Solís han sido promovidos al obispado por el 
rey Felipe II. 5 
López de Solís había servido en diversas ocasiones al virrey 
Toledo, tristemente célebre por la implementación de las llamadas 
campañas de extirpación de las idolatrías. 
Sin embargo, a igual que De la Peña, es sensible a la situación de 
marginamiento y opresión de los indígenas. 
"También me causa mucha compasión y sentimiento -escribe 
López de Solis el 15 de mayo de 1597- de ver en la disminución en 
que van estos naturales y con cuanta facilidad se despueblan los 
repartimientos, por haber tantos indios e indias vagabundos" 
. (DusselOp.cit.98). 
Se preocupó también de que los sacerdotes supieran la lengua 
indígena. 
"porque cc-n ella les han de predicar, confesar y administrar los 
santos sacramentos" (Dussel Ibid. 141). 
"Por el presente -dice la Real Cédula dada en el Escorial el 3 de noviembre de 
1567- encargamos a todos y cualesquier Prelado de las dichas Indias, a cada uno 
en su diócesis, que sin presentación nuestra no hagan colación ni provisión de 
ninguna dignidad ni beneficio" (Dussel 1979: 180). 
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El segundo Sínodo quítense se realizó durante los días 15 a 24 de 
agosto de 1594. 
A dicho Sínodo asistieron, además de los eclesiásticos, "un Oidor y 
Fiscal de esta Audiencia", como refiere el mismo obispo en carta al rey en 
1595 (Cfr. IDEHE 1978: 72). 
En esta ocasión se aprobaron 120 Constituciones las cuales 
pretendieron organizar la Iglesia en la Audiencia y dar un mayor impulso 
a su dimensión misionera según los patrones religiosos y culturales del 
momento. 
Debe destacarse en este segundo Sínodo el interés por el contenido 
y el método de la catequesis de indios, la cual, según mentalidad de la 
época, era necesaria y, por lo tanto obligatoria e impuesta aún con duros 
castigos. 
Para 1596 se celebra el tercer y último sínodo quitense. Por aquel 
entonces, como el obispo López de Solís se hallaba en Loja, se acuerda 
celebrarlo allí mismo. 
Este Sínodo, además de decretar normas nuevas, precisa y aclara 
algunos de los capítulos del anterior, sobre todo en lo que respecta a cómo 
deben comportarse los corregidores de indios. 
Debemos decir sin embargo que, pese a las disposiciones de los tres 
sínodos quitenses en favor del indio, la pesada carga del Patronato Regio 
fue uno de los mayores obstáculos con que se vio frenado el buen ánimo 
de obispos y de los hombres de Iglesia en general. 6 
Los corregidores son objeto principal del tercer Sínodo, ya que 
estos funcionarios, a más de monopolizar el comercio con los indios, 
6 "Hay que recordar -dice Villalba (en IDEHE 1978: 79)- que en el sistema de 
gobierno español en América estaban entremezcladas las jurisdicciones y sin 
límites precisos: Iglesia y Estado se compenetraban". 
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hacían contratos con ellos, les vendían pan, vino y otras cosas a crédito, 
endeudándolos. Al no poder pagar en dinero debían hacerlo prestando 
servicios personales en la misma casa del corregidor bajo amenaza de 
fuertes castigos. Muchos indios atemorizados preferían huir. 
Después de presentar globalmente la situación de la época en la 
cual se inscribe la celebración de los tres sínodos quitenses, la segunda y 
tercera partes de nuestro estudio se dedicarán a presentar, a partir de los 
textos sinodales, la situación del indígena a nivel jurídico, económico, 
social, político y religioso, así como lo que hemos dado en llamar la 
ideología religiosa que subyace en los documentos. 
Las abundantes citas de los documentos sinodales permiten ofrecer 
el sentido directo de lo que se quiere obtener con este trabajo: mostrar el 
contexto en el que se dieron las relaciones Iglesia-indio durante el período 
colonial para que, a partir de ahí, el lector pueda analizar qué tipo de 
relaciones se dan en la actualidad y cuales deben ser en adelante. 
El castellano de los textos ha sido ligeramente adaptado por 
nosotros sin que por ello se haya alterado su sentido original. 
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LA SITUACIÓN DEL INDIO SEGÚN 
LOS DOCUMENTOS SINODALES 
Situación jurídica 
El Sínodo quítense de 1594 recuerda una Cédula Real fechada en 
Madrid el 29 de enero de 1587 en la cual el monarca (Felipe II) expresa 
su deseo de que las necesidades de los indios sean atendidas. 
"Visto que en ella [la carta enviada por el obispo López de Solís] 
escribís de las necesidades que había en las iglesias y hospitales de 
los pueblos de indios, y como queriendo acudir al remedio de ellas, 
gastando de ello lo necesario de los bienes que para este efecto 
tienen dedicado los mismos indios, se os hizo contradicción; envío 
a mandar al mi Virrey de esas provincias y a la Audiencia de esa 
ciudad, por la Cédula que va con esta, que os den favor y ayuda 
para acudir al remedio de lo sobredicho, como por ella veréis; 
haréis se la dar, para que lo cumplan, y avisaréisme de lo que se 
hiciere" (IDEHE. 142) 
El mismo sínodo, en su capítulo CVI, establece algunas 
disposiciones en favor de los indios. Quien conozca las arbitrariedades y 
abusos que se cometen con ellos debe denunciarlas para que el causante 
sea castigado. 
"si saben de que algún clérigo o persona eclesiástica haya hecho 
algunos malos tratamientos a los indios, compeliéndoles ;a cosas 
que no son obligados o en otra cualquier manera sirviéndose y 
aprovechándose de ellos contra su voluntad o sin pagarles su 
trabajo y servicio. 
"si alguna persona o personas sean usureros o logreros, o que 
vendan al fiado por mayor precio de lo que vale la cosa cuando se 
vende de contado y que den ganados u otras cosas para que las 
vuelvan pasado cierto tiempo tales y tan buenos y de la misma edad 
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que lo reciben, o que compren adelantado pan o vino, aceite, 
tejuelos de oro o plata u otras cosas tomándolas a menos precio de 
lo que se espera valer, y después lo tornan a vender a los que las 
compraron, a mayor precio antes que sean en ello entregados, lo 
cual hace por razón de darlo fiado o por esperar más tiempo por la 
paga, o que hayan hecho o hagan otros tratos ilícitos o con fraude 
de usura, o compren a menos precio" (IDEHE, 147,12: 149, 37). 
Los documentos del Sínodo del 94 habían señalado lo que se 
consideraba como faltas graves por parte de los indios siendo penadas 
drásticamente. Pero también, leyendo detenidamente tales legislaciones, 
nos damos cuenta de los abusos que ciertas personas cometían en contra 
de los indios y el intento de la Iglesia por salir en su defensa. 
"si saben que algunas personas no hayan pagado los diezmos y 
primicias como son obligados, o hayan aconsejado a otros que no 
diezmen, o que encubran y no manifiesten los diezmos que deben, 
o traten de componerse con los diezmeros a fin de pagar menos de 
lo que la Iglesia manda, 
Si saben que algunas personas están amancebadas públicamente. 
Si algunas personas han tenido cópula camal con mujeres infieles, 
ó las hayan hecho bautizar para este efecto... 
Si algunas personas han estado infamadas de esto o tienen personas 
sospechosas de este pecado en sus casas, ó que usen de hechiceras, 
alcahuetas o concubinas. • ' ' 
Si saben que algunas mujeres hayan usando de supersticiones, 
bebedizos y otras cosas, procurando mal parir o aconsejando a otras 
que lo hagan, bebiendo bebedizos para el dicho efecto. 
Si saben que alguna persona estorbe o haya estorbado que no se 
cásenlos indios, negros y mulatos a su servicio, o que siendo 
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casados no les dejen hacer vida maridable" (IDEHE, 148, 15-21: 
149,36.41.43). 
Los., indios contaban con normas que los defendían y que 
establecían de alguna manera un fuero propio. 
En el capítulo CXIV, del segundo Sínodo, vemos, por ejemplo, una 
serie de casos reservados por el obispo solo para quienes no son 
indígenas; en otras palabras, los indígenas están excluidos., 
Según el texto son castigadas "todas las personas que nos son 
indios" 
"incendiarios' 
i.. "los que maliciosamente levanten falso testimonio" 
"los que hurten algo de iglesias o monasterios" 
"los que retienen los diezmos" 
"los que conocieren camalmente algún pariente o parienta suya 
espiritual" 
- "los incestuosos" 
"los que hurtan papeles de algún tribunal ó proceso de visitas 
eclesiásticas" (IDEHE, 155). 
Pudiéramos ampliar mucho más este apartado acerca de la 
condición jurídica del indio, pero pensamos que en los apartados 
siguientes, al abordar otros aspectos, encontraremos argumentos en este 
sentido. 
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Situación económica 
El segundo Sínodo quitense había establecido que los curas 
doctrineros no se aprovecharan de los indios en el cobro del llamado 
camarico 7 con el fin de agravar su situación económica ya precaria. 
El capítulo LXXIX del Sínodo del 94 dice a este respecto: 
"...mandamos ...a los dichos doctrineros, y a los demás a quienes 
toca lo susodicho y tocar puede, que en las partes y lugares donde 
está ordenado por la Real Audiencia que se pague el camarico, en 
plata, lo cobren como está mandado y no en especie, so pena de 
veinte pesos por cada vez que se les probare; y lo que hubieren 
menester lo compren, sin obligar a los naturales que les den cosa 
alguna de obligación, ni lo reciban de ellos; y los demás que no 
tuvieren la tasa en plata, cobrarán en la forma ordenada por la Real 
Audiencia, sin compeler a los naturales a otra cosa" (IDEHE. 130). 
Y es que los participantes del Sínodo y el mismo López de Solís 
habían constatado la difícil situación económica del indio. 
"la experiencia nos enseña -reza el capítulo LHI- la gran 
disminución en que van los repartimientos de los naturales, de 
algunos años a esta parte, y así mismo la dificultad con que se 
pagan los tributos y con que acuden a las obligaciones personales 
El camarico (del quichua camari, regalo) era un impuesto obligado que el indio 
debía entregar al cura y al doctrinero en especies o animales, ya que el llamado 
estipendio debía ser pagado en dinero, Pérez (1987: 36-37) nos refiere que a los 
pueblos del Asiento de Ambato se les impuso como camarico 34 aves; para los del 
Corregimiento de Chimbo, "50 fanegas de maíz. 25 de trigo. 50 carneros, 12 
cerdos, 12 cargas de sal de dos arrobas, una gallina en los días de comer carne, 20 
huevos en cada día de abstinencia. 
Los de Guano tributaban de camarico lo mismo que los enumerados para los de 
Chimbo: más leña y hierba para una cabalgadura". 
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de minas, puentes, tambos, ciudades, corregidores y sacerdotes y 
otras provisiones de república, que al paso que van no pueden dejar 
estas repúblicas de españoles e indios de faltar dentro de pocos 
años" (IDEHE, 116). 
Dos años después, en su Constitución 17, el Sínodo de 1596 
constata "la pobreza de los indios y por eso "no sufre obligarles a más de 
lo que pueden..." (IDEHE. 175). 
En la Constitución 6 del mismo Sínodo se dispone que los curas no 
permitan a ciertos españoles aprovecharse de los indígenas cuando están 
reunidos, sacarlos y llevarlos a trabajar en múltiples oficios. 
Los indios, en su mayoría, eran tributarios. El tercer Sínodo, en la 
Constitución 23, nos refiere que parte de ese dinero tributado por los 
indios era para pagar a los corregidores "por razón de la justicia que les 
han de administrar y la policía que les han de enseñar..." 
Ahora bien, el Sínodo se porta enérgico con los corregidores que a 
pesar de recibir estipendio con el esfuerzo de los indios "ninguna cosa de 
estas cumplen ...ordenamos y mandamos que ningún confesor pueda 
absolver corregidor de indios si no hubiere cumplido con su obligación en 
todos los pueblos que tuviere a cargo". 
En el capítulo LVII, del Sínodo de 1594. López de Solís exhorta a 
todos los fieles a pagar los diezmos "que son pagas y tributos debidos a 
Dios Nuestro Señor, a los sacerdotes, iglesias y ministros de ellas, los 
cuales diezmos el Señor en señal de dominio y señorío universal ha 
guardado para sí... procediendo contra los transgresores e impedidores 
que pretendieren estorbar la paga de dichos diezmos, por todo rigor de 
derecho, y siendo necesario por censuras" (IDEHE. 120-121). 
La pobreza de los indios es tan manifiesta que ya el Sínodo de 1570 
disponía claramente que los doctrineros no podían exigir dinero ni 
especies a los indígenas ya que 
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"su Majestad tiene tasado a nuestros curas el mantenimiento 
suficiente para sustentarse el tiempo que se ocupen en las 
doctrinas'' (IDEHE. 58). 
Situación social 
Este apartado nos ayudará a comprender aún mejor las dos 
situaciones abordadas anteriormente: la jurídica y la económica, ya que 
pensamos que estos aspectos están íntimamente relacionados. 
El primer Sínodo hace referencia a una serie de oficios que los 
indios estaban obligados a desempeñar. 
"Por cuanto en esta ciudad de Quito y en las demás de este 
obispado residen muchos de asiento y son naturales y tienen sus 
curas en lugares apañados de esta ciudad como son mitayos, 
yanaconas e indios de servicio". 
Otra condición constatada por el mismo Sínodo era la dependencia 
de los indios a los encomenderos 
"Encargamos y mandamos a los dichos curas que en cada semana 
digan al menos dos misas por la conversión de los indios y por sus 
encomenderos..." (IDEHE. 60). 
En la época del tercer Sínodo había la costumbre, esto se desprende 
de la Constitución 5 que la prohibe, de contratar indios para ocuparlos en 
'hacer ropas para los corregidores, alpargatas y jáquimas y jarcia en otras 
muchas cosas" (IDEHE. 169-170). 
Denuncia esta misma constitución los abusos que se cometen 
"como es venderles vino a los indios, muchas veces vinagre, y tan 
malo que los matan, y pan. de lo cual por fiárselo se siguen muchos 
inconvenientes y uno de ellos es huirse los indios para no pagar a 
su tiempo". 
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El mismo Sínodo, en su Constitución 6, hace referencia a una 
práctica acostumbrada por los españoles para obligar a trabajar a los 
indios. 
"En muchas partes acostumbran los españoles ir a la iglesia los 
domingos y fiestas a negociar y sacar a los indios para la mita y a 
sus cobranzas, por lo cual muchos indios dejan de ir a la misa y a la 
doctrina cristiana por huir de los malos tratamientos y vejaciones 
que por esa vía se les hace..." (IDEHE. 170). . . 
Ya el Sínodo de 1570 disponía normas drásticas contra tales abusos 
"...hemos sido informados que algunas personas, para servirse de 
los dichos indios, los quitan de las doctrinas cuando los sacerdotes 
los tienen instruidos, so color de que los sirvan, y ha sido causa de 
que los indios se escondan y escondan a sus hijos y los ausentan, 
huyendo de esta servidumbre: Mandamos so pena de excomunión 
mayor ...que ninguna persona sea osada a sacar indio ni india, chico 
ni grande, de la doctrina en el tiempo que los curas los tuvieren 
enseñando la doctrina e instruyéndolos en las cosas de nuestra santa 
fe católica; y el que lo contrario hiciere, además de haber incurrido 
en la dicha excomunión, será gravemente castigado" (IDEHE. 45). 
Dicha práctica es igualmente condenada por el Sínodo de 1594, ya 
que creaba una situación que al parecer era frecuente: la huida de los 
indios de los repartimientos trayendo como consecuencia el 
despoblamiento. De ahí que este Sínodo, con la autoridad que posee, 
señale enfáticamente: 
"...ordenamos y mandamos que los Curas y Doctrineros donde esto 
sucediere [la huida de los indios] den aviso a las Justicias más 
cercanas, para que los compelan a que vayan a sus repartimientos, y 
les exhortamos castiguen, para que no hagan ausencia, y se 
despueblen los pueblos como cada día sucede" (IDEHE. 111). 
Por su parte el primer Sínodo constata claramente situaciones de 
esclavitud y servidumbre 
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"...pedimos en el señor a los dueños de esclavos, y a los que sirven 
de morenos e indios y de otras personas..." (IDEHE. 105). 
Pero a decir verdad, en este caso la preocupación del Sínodo no es 
tanto por la situación de servidumbre y esclavitud sino por 
"...enseñar y decir la doctrina y llevándolos a misa y sermón los 
domingos y fiestas de precepto, y hacerlos confesar y comulgar, y 
recibir los demás sacramentos ...y no consientan que sus indios 
estén amancebados..." (Ibid. 105). 
En el capítulo XLV, el mismo Sínodo advierte que 
"...se usa el servirse los encomederos y otras personas, españoles y 
montañeses, de indias casadas de los repartimientos, contra la 
voluntad de sus maridos..." (Ibid. 112). 
Constata asimismo el Sínodo del 94 en su capítulo Lili la 
disminución de los indígenas a consecuencia de los malos tratos y de los 
trabajos duros a que eran obligados. 
"la experiencia nos enseña la gran disminución en que van los 
repartimientos de los naturales, de algunos años a esta parte, y 
asimismo la dificultad con que se pagan los tributos y con que 
acuden a las obligaciones personales de minas, puentes, tambos, 
ciudades, corregidores y sacerdotes y otras provisiones..." (ibid. 
116). 
Además el despoblamiento, según el mismo capítulo se debe a que 
"con mucha facilidad desamparan sus pueblos y casa..." (Ibid. 117). 
Haremos ahora referencia a algunos castigos que, según la 
Constitución 30 del Sínodo del 96, "han de hacer los curas en los indios 
sobre algunos pecados y excesos" (Ibid. 184-187). 
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Ahora bien, el Sínodo, invocando los Concilios provinciales del 67 
y del 83, no permite que sean los mismos curas quienes castiguen a los 
indios para evitar que sean "pastores y verdugos"; para tales castigos se 
debía buscar a "algún ministro oficial o alguacil". 
El Sínodo declara que debe establecer él mismo las penas y catigos 
ya que "no todos los curas tienen prudencia y discreción en el modo de 
castigar". 
De manera sumaria presentaremos los "Pecados y excesos" de los 
indios y sus correspondientes castigos. 
1. Por no confesarse cada año en el tiempo establecido: 
Primera vez, 24 azotes. 
Segunda vez, trasquilado y seis días de prisión. 
Si es cacique: 
Primera vez, ocho días de prisión y un patacón 8 
Segunda vez, doblar la pena anterior. 
Si es cacique rico "agraven la pena como viere que conviene". 
2. Al indio amancebado: 
Primera vez, quitarle "la manceba con reprensión" y amonestación. 
Segunda vez, 50 azotes en público. 
Tercera vez, azotado y trasquilado. 
Porción de oro 
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Si persevera, destierro o servicio en hospital o iglesia. 
Si es cacique o principal: 
Primera vez, "se le perdonará, con reprensión y amonestación y 
prohibición de juntarse" 
Segunda vez, cuatro días en la cárcel sin beber chicha ni vino. 
Tercera vez, multa de "cuatro pesos de plata para la iglesia y quince 
días de destierro". 
Si reincide, destierro por un año de su comunidad o repartimiento. 
3. Para el indio que se aparta de su mujer sin consentimiento de la 
iglesia: 
Primera vez, 50 azotes en público y declarar su pecado por medio 
de un pregonero. 
Segunda vez, 50 azotes y corte de cabello. 
Tercera vez, 50 azotes, corte de cabello, servicio a un hospital o 
iglesia durante un año. 
Si es cacique o principal: 
Primera vez, un mes de cárcel y seis pesos de multa. 
Segunda vez, se dobla la pena. 
Tercera vez, un año de destierro de su repartimiento. 
Si persevera en esto se avisará al obispo para que él determine lo 
que ha de hacerse. 
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4. Para el indio que no asista a la doctrina: 
Primera vez, sin justificación, doce azotes. 
Si no hay enmienda se le va aumentando la pena. 
5. Al indio que no asista a misa cuando es obligación, sin 
justificación: 
Primera vez, 24 azotes. 
Si es costumbre no oiría "le quitarán el cabello en público y le 
darán cuatro días de prisión". 
Siescacique: 
Primera vez, media libra de cera para la iglesia. 
Segunda vez, una libra de cera. 
Si no hay enmienda se le agrava la pena y se le entregará a los 
alcaldes. 
6. Contra las borracheras, el Sínodo del 96 se atiene a lo 
establecido por P.1 Sínodo anterior en el raníhilo o sinodal Xf.TÍT 
Se pide 
"...a todos los españoles, mestizos y mulatos, que no consientan en 
sus casas, ni en sus rancherías, borracheras de indios ni negros, ni 
les vendan vino ni chicha... cualquiera persona que encuentre 
algún indio borracho, y lo presentare así ante cualquier Juez de su 
Majestad, o diere información de que se emborracha, se lo 
entreguen trasquilado y azotado, para que le sirva medio año, o 
uno, y no sea obligado a darle más que de comer..." (Ibid. 138). 
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7. Para los que comen carne "en días prohibidos sin necesidad": 
Primera vez, 24 azotes en público. 
Segunda vez, servir dos meses en el hospital o iglesia, 
Si son caciques: 
Primera vez, una libra de cera para la iglesia. 
Segunda vez, dos libras de cera. 
Tercera vez, dos libras de cera y un mes de prisión. 
8. A los fiscales que disimulen los delitos y no avisen a los curas: 
Primera vez, 24 azotes en público. 
Segunda vez, pena doblada. 
Tercera vez, dejará de ser fiscal y ocho días de prisión. 
Para llevar de manera ordenada la lista de personas, delitos y 
castigos se les ordenaba a los curas "que tengan un libro blanco, el cual 
comprarán a costa de la comunidad..." (Ibid. 187). 
A los indios casados se les prohibe, de acuerdo al sinodal o capítulo 
XXXIV del año 1594, que vivan juntos hasta tanto "se pudiere averiguar 
el tal indio o india ser bautizado...". 
Existe en diversas constituciones del Sínodo de 1594 algunas otras 
prohibiciones: 
"Todos los curas de indios tendrán particular cuidado, por la vía 
que más convenga, de no dar lugar a que los negros, ni mestizos, ni 
otras mixturas vivan entre los indios..." (Ibid. 127). 
La Iglesia y el indio en la Colonia 83 
Tal disposición la basa el Sínodo en una Cédula Real del 26 de 
enero de 1586. 
"Yo soy informado de que en estas Provincias hay muchos negros, 
mulatos y mestizos, y gentes de otras mixturas que cada día van 
creciendo el número de ellos y los más son malhabidos, que así 
muchos no conocen padre; y todos ellos se crían en grandes vicios 
y libertad, sin trabajar, ni tener oficio, y comen y beben sin orden, 
se crían con los indios e indias, y se hallan en sus borracheras y 
hechicerías, y no oyen misa, ni sermón, y así no saben las cosas 
tocantes a nuestra fe católica, y que de criarse de esta manera se 
podrán seguir muchos daños e inconvenientes; y porque conviene 
ayudar a remediar, y así escribo a mi Virrey de esas Provincias y a 
las Audiencias de ellas, os encargo que Vos por vuestra parte, por 
la orden que viéredes que más conviene, procuréis que los dichos 
daños se eviten, y que la dicha gente que hubiese en ese 
Arzobispado viva con cristianidad, y aprenda y tenga oficio, y que 
no habite en lugares de indios, como por otras cédulas mías lo 
tengo proveído y mandado" (ibid. 127). 
Había otra prohibición que hacía referencia a los pechos 
descubiertos de las mujeres: 
"La honestidad de las mujeres es muy encomendada en la Divina 
Escritura, y muy necesario en todas partes, particularmente en este 
Reino, donde los naturales se mueven más por el ejemplo que por 
palabra; y porque de andar los pechos descubiertos, se han seguido 
y siguen en esta ciudad muchos inconvenientes, así de escándalos y 
ofensas de Nuestro Señor, como de que las indias a su imitación, 
usan lo mismo, por lo cual, en este Sínodo, con mucha instancia se 
nos ha pedido remedio eficaz prohibiéndolo con pena de 
excomunión mayor" (Ibid. 131). 
Más adelante, el mismo Sínodo prohibe también las ventas públicas 
los domingos y días de fiesta antes de la misa (Cfr. Ibid. 136). 
84 . Luis F. Botero 
Sobre la educación de los indios, el segundo Sínodo en su capítulo 
XLVín establece que 
"...los Curas de indios, tengan particular cuidado... en que haya 
escuelas en los repartimientos, donde sean enseñados e industriados 
en leer y escribir los hijos de los caciques y principales por un 
sacristán o cantor de la iglesia, para que no falten en ella ministros, 
que la sirvan y ayuden en el canto y demás cosas necesarias" (Ibid. 
113); K. 
Las fundaciones de pueblos de indios dadas al parecer por 
disposiciones tales como aquella del primer Sínodo de 1570. 
"Los indios naturales de este nuestro obispado no están poblados 
los más de ellos en pueblos formados, y sus caseríos están 
apartados unos de otros, por lo cual los sacerdotes no pueden estar 
en todos lugares, ni los indios juntarse donde está el sacerdote. Y 
para poner el remedio posible: Ordenamos y mandamos que los 
curas de los indios, cada uno en su doctrina, con consejo y parecer 
de sus feligreses, elija un lugar en la principal comarca de su 
población donde sea temple acomodado¡ para que cuando Su 
Majestad mandare poblar los indios, tenga las partes que para 
pueblo se requieren..." (Ibid. 44). 
La iglesia, entre otras cosas, defiende el derecho de los indios a 
recibir herencias. Es así como el Sínodo del 70 establece que ,.•••; 
,., "...nuestros curas de aquí adelante no sean osados a recibir en su 
poder bienes de difuntos, y para que las últimas voluntades de los 
• muertos se cumplan, y sus herederos hayan lo que les pertenece por 
derecho de herencia, reciban los dichos bienes, de los difuntos sus 
albaceas y herederos conforme a la disposición y última voluntad 
de los difuntos, y los que murieren sin esta declaración, reciban los 
bienes los caciques para que los den a sus herederos delante de la 
justicia real, por cuanto conviene poner remedio, y así lo ponemos 
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mandando a los dichos curas en este caso hagan sus oficios de 
sacerdotes, y dejen a la justicia real la división de los bienes que 
pertenecen-a los herederos" (Ibid. 51). 
Para 1594 la disminución del número de indios era tan alarmante 
que en el Sínodo se resolvió presentar, como algo urgente, el 
contenido de una Cédula Real enviada a López de Solís por Felipe 
11 el 27 de mayo de 1582. 
En dicha Cédula el monarca describía la situación del indio. 
"Muy reverendo en Cristo... Nos somos informados de que en esas 
provincias se van acabando los indios naturales de ellas por los 
malos tratamientos que sus encomenderos les hacen, y que 
habiéndose disminuido tanto los dichos indios, que en algunas 
partes faltan más de la tercera parte, les llenan las tasas por entero, 
que es de tres paíteselas dos más de lo que son obligados a pagar, y 
los tratan peor que a esclavos, y como tales se hallan muchos 
vendidos y comprados de unos encomenderos a otros, y algunos 
muertos a azotes, y mujeres que mueren y revientan con las pesadas 
cargas, y a otros y a sus hijos los hacen servir en sus granjerias, y 
duermen en los campos, y allí paren y crían mordidos de sabandijas 
ponzoñosas, y muchos se ahorcan, y otros se dejan morir sin comer, 
y otros toman yerbas venenosas, que hay madres que matan a sus 
hijos en pariéndolos, diciendo que lo hacen por librarlos de los 
trabajos que ellos pasan, y que han concebido los dichos indios 
muy grande odio al nombre de cristiano, y tienen a los españoles 
por engañardores, y no creen cosa de las que les enseñan, y así todo 
lo que hacen es por fuerza, y que estos daños son mayores a los 
indios que están en la Real Corona por estar en administración: 
...Os ruego y encargo, para que se cumpla nuestra voluntad, que es 
de que estos pobres gocen de descanso y quietud y conozcan a 
Nuestro Señor, porque mediante su divina gracia y la predicación 
del santo Evangelio puedan salvarse, tengáis muy particular 
cuidado, y estéis muy atentos a ver y entender como se cumple lo 
que está proveído y se proveyere en beneficio de los indios, y 
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solicitado cómo sois obligados lo que tocare a esto, viéredes que no 
se hace lo que conviene, damos heis aviso de ello para que se 
remedie, sobre lo cual os encargamos las conciencias" (Ibid. 116). 
. Aunque, como veremos más adelante, la Iglesia establecida en 
Quito dispuso que la doctrina cristiana fuera recibida por los indios en su 
propia lengua, para 1570, el primer Sínodo quítense señala que 
"los dichos nuestros curas de indios por ahora enseñen y manden 
aprender de coro los indios las oraciones, el Paternóster, Ave 
María. Credo, Salve Regina y los Mandamientos de la Ley de Dios 
en lengua de Castilla". 
De una prohibición contenida en el capítulo XCIII del segundo 
Sínodo, se desprende que los curas vendían vino y chicha a los indios. 
"Y so la misma pena y de privación de doctrina y beneficio, 
ordenamos y mandamos a los dichos Curas y Beneficiados de 
indios, qué no vendan vino ni chicha, por sí ni por tercera persona, 
ni a sus indios ni a otra persona alguna; antes les encargamos y 
mandamos que procuren que ninguna otra persona se lo venda, y 
que con todo cuidado procuren que los indios rio hagan 
borracheras..." 
En el mismo capítulo se nos habla de las ocasiones especiales en 
las cuales los indígenas consumían chicha: 
"...los días de los santos de sus nombres. ...cuando bautizan sus 
hijos o entierran sus difuntos o les hacen obsequios, ...cuando 
hacen sus casas o labran sus chacras..." (Ibid. 137). 
Situación Política 
En este apartado no trataremos lo concerniente a la cuestión 
política haciendo referencia a las autoridades españolas lo cual ya 
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habíamos mencionado en la introducción, solamente nos referiremos a lo 
que los documentos hasta ahora mencionados nos dicen de los cargos o 
autoridades de los indios. 
El Sínodo del 94 enumera una serie de autoridades autóctonas y 
otras que ya ponen en evidencia la influencia de la administración 
española. 
Él sinodal XCIIÍ, cuando trata de los castigos debidos a los 
borrachos, habla de "caciques principales, alcaldes, alguaciles mayores y 
gobernadores..." (Ibid. 138). 
El Sínodo del 96 se refiere a los fiscales quienes según el 
documento debían advertir al cura sobre las irregularidades de los indios a 
él sujetos para castigarlos. 
Para el Sínodo de 1570, el cacique, quien al parecer estaba 
encargado de un ayllu (Cfr. Ibid. 56), teníala obligación de estar presente 
y ayudar en el examen de las personas que querían casarse para saber si 
estaban o no preparadas en la doctrina (Cfr. Ibid. 60-61). 
Los hijos de los caciques tenían el privilegio de estudiar 
"...criándose estos en virtud y buenas costumbres, ayudarán siendo 
hombres a que se planten en los demás indios, y se destierre este 
vicio [la borrachera] y los demás" (Ibid. 137). 
Los testimonios acerca de la existencia de ciertas autoridades 
autóctonas en la época de los sínodos no son muy abundantes. Lo que 
aparece con mayor cíaridád es la constatación de que muchos oficios y 
cargos propios de la administración española, empiezan a ser 
incorporados a la estructura política indígena reemplazando y, en 
ocasiones desplazando, a las formas originales. 
Es así como empiezan a ser familiares los nombres de regidores, 
alcaldes, alguaciles, etc., nombres que hasta hace pocos años todavía se 
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escuchaban y que en algunos lugares todavía se escuchan. 
Situación religiosa 
Ya habíamos hecho mención (Cfr. pgs. 20-22) de los castigos que, 
por parte de los eclesiásticos, recibían los indios por diversos motivos. 
En la parte tercera de nuestro trabajo, al referimos a la manera 
como la Iglesia entendía su misión evangelizadora. se profundizará más 
esto; sin embargo es importante que ahora destaquemos algunos aspectos. 
El Sínodo de 1570 (Ibid. 44) nos refiere cómo la doctrina cristiana 
era impuesta a los indios: . 
"Mandamos que nuestros curas en cada una.de las iglesias de su 
doctrina, tenga un indio o dos ladinos, bien inclinados y bien 
doctrinados, y si pudiere que sean hijos de caciques, porque la 
demás gente los entienda y respete, los cuales serán coadjutores de 
los dichos curas, y tendrán cargo de juntaría gente a la doctrina los 
dichos días, y guardarán la iglesia y la cerrarán y la abrirán.- y la 
tendrán con toda limpieza..." 
Para la confesión, según el mismo Sínodo (Ibid. 57-58), los curas 
debían hacer 
"...padrón cada año por la septuagésima, y en él escriban los que se 
confesaren, y por él sepan los que no se han confesado de sus 
,: feligreses,..". 
Ya sabemos, lo que sucedía con aquellos indios que no se 
confesaban en el tiempo señalado. 
Para ser dignos de la eucaristía, el primer Sínodo disponía que 
cuando los curas confesaran a los indios "los examinen con toda 
diligencia si son buenos cristianos..." (ibid. 59). 
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La iglesia de la época determinaba también la manera como los 
indios debían vivir. 
"...a nuestros curas que entienden [atienden ?] en la doctrina de sus 
indios, los pongan e instituyan en toda policial principalmente en 
que tengan buenas casas de vivienda, y en ellas hagan sus 
apartamientos en que duerman en barbacoas i o y otras en que 
tengan sus bienes y alhajas con lo que hubieren más menester; y no 
consientan ni permitan dormir en el suelo ni juntos, si no fueren 
marido y mujer, y les aconsejen y manden tengan limpias sus casas, 
y hagan chácaras H y sementeras, previniendo a la obligación que 
tienen a sustentar sus mujeres e hijos: y que tengan ganados y 
hagan ropa para vestirse y anden limpios en el ornato de sus 
personas... y a los que son casados les amonesten se quieran y amen 
con amor, diciendo que así lo manda Dios, y que críen sus hijos con 
toda limpieza y los traigan a la iglesia para que allí les enseñen y 
doctrinen; y que las mujeres casadas se echen un paño en la cabeza 
cuando fueren a misa ...y las viudas paños negros sobre las cabezas 
para que sean conocidas ...y, que coman en alto y no en el suelo, y 
.:. a que obedezcan: a sus caciques y señores, y a que sé saluden 
cuando se encuentren con las palabras de: Loado sea Jesucristo, 
Amén, y a que bendigan la comida y bebida y hagan encima la 
• señal de la cruz, y a que recen y se encomienden a Dios muchas 
. veces principalmente cuando se acuestan y levantan, ...y así los 
vayan imponiendo en buena, loable y cristiana policía". (Ibid. 50-
51). 
Con mucha frecuencia se les acusó a los indígenas de herejes, 
infieles, hechiceros, supersticiosos, etc., epítetos que aún hoy están en 
boca de algunos eclesiásticos y personas comunes. 
9 Buen orden y observancia de las leyes. Urbanidad, Cortesía, Limpieza, Aseo. 
10 Zarzo que sostenido por puntales, sirve de camastro. 
11 Chacra: heredad, campo cultivado. 
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El Sínodo del 96 pide que se señale a las personas que cometan 
actos que vayan en contra de la doctrina cristiana para ser severamente 
castigados. 
"...si hay algunos adivinos, hechiceros o hechiceras, brujos o brujas 
conjuradores de nublados y tempestades, o que hagan algunos 
maleficios con hechizos u otras cosas ...si hay algunos 
ensalmadores que curan heridas o de otras enfermedades con 
palabras supersticiosas, diciendo que tienen virtud ...si hay algunos 
que creen en agüeros o en libros de suertes, en los dichos adivinos 
o encantadores o que algunos los llaman para socorrer sus 
necesidades..." (Ibid. 164-165). 
"Porque los curas de los indios -refiere el Sínodo primero- puedan 
hacerlo que deben en el descargo de sus conciencias y de la 
nuestra, han de dar a entender a los indios los grandes errores de su 
infidelidad y la pena y castigo que Dios hace a los infieles en el 
infierno..." (Ibid. 46). . 
"No se puede numerar ni dar noticia en constituciones -expresa el 
mismo Sínodo-, las muchas hechicerías y supersticiones que estos 
indios usan... Délo cual resulta que hemos entendido haber cuatro 
maneras.de ministros del demonio que contradicen ...nuestra 
religión cristiana, y son hechiceros, homosis, condebicecas, 
hambicamayos 13 (Ibid. 51. Ver texto completo en Anexo 3). 
"Se informe si han muerto algunos indios -señala también el primer 
Sínodo-, y se informen de los indios coadjutores si los vieron 
amortajar, y si no se informen si hicieron alguna superstición o 
ritos de su infidelidad en su entierro, en lo cual pongan todo 
remedio" (Ibid. 48). 
Aunque el Capítulo XXXI del segundo Sínodo hace referencia a los 
12 Orno: adivino, hechicero, brujo. 
13 Jambicamayuc: curandero, médico. 
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indígenas acusados de herejía pero estableciendo para ellos el privilegio 
de "que los pueda absolver" (Ibid. 104), el Sínodo anterior es mucho 
menos tolerante en este sentido. 
"...y presos los culpables nos los remitan; y en los casos de herejía 
nuestros curas harán las informaciones con mucho secreto, y si 
tuvieren duda si son casos de Inquisición o no, con el mismo 
secreto nos los comuniquen, porque queremos que los que tuvieren 
culpa sean castigados, y que no se le imponga por caso de 
Inquisición el que no lo sea" (Ibid. 62). 
Más adelante, en su Capítulo CVI, el segundo Sínodo, menciona 
varias prácticas religiosas de los indios y otros. 
"...si algunas personas son sortílegas 14 hechiceras o brujas o que 
usen de algunas supersticiones o sean conjuradores de nublados o 
tempestades, o si con agua, arteza o cedazo, o con otras maneras de 
hechicerías declaran los pensamientos o voluntad de otros, o que 
hagan ligaduras, ensalmos con palabras o señales o nombres que no 
estén aprobados... si saben que algunas mujeres hayan usado de 
supersticiones, bebedizos y otras cosas, procurando mal parir..." 
(Ibid. 148-149). 
La Iglesia, como hemos estado viendo, siempre persiguió y trató de 
hacer desaparecer a quienes consideró como herejes, hechiceros, adivinos, 
etc. e igualmente hizo con los lugares dedicados al culto, destruyéndolos 
y colocando cruces en su lugar. 
El Sínodo del 70 nos habla de esta "loable costumbre", de destruir 
"guacas" y poner cruces, a la vez que nos describe cuales eran los lugares 
de culto preferidos por los indios. 
"En las visitas generales que por nuestra persona hemos hecho en 
este nuestro obispado, mandamos a poner cruces a las entradas de 
14 Que hacen sortilegios o sea adiviniación por medio de suertes "supersticiosas". 
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los pueblos y junto a las iglesias, imitando la loable costumbre de la 
cristiandad; y también mandamos poner cruces en las muchas 
guacas y adóratenos que hemos mandado destruir en las juntas de 
los caminos, en las camongas 15 que son las cuentas de las leguas, 
en las entradas y salidas de los páramos, en los nacimientos de las 
fuentes, en las lagunas y en los cerros altos, porque generalmente 
estos lugares son guacas y adóratenos de los indios; lo cual nos 
pareció porque donde Dios fue ofendido ahora sea bendito y 
reverenciado" (Ibid. 63-64). 
Los que, según el primer Sínodo, eran "pecados" de los indios 
debían ser combatidos. 
El hombre de Iglesia. 
"Sabrá o procurará saber si hay hechiceros, guacas, amancebados, 
incestos o casados que no hacen vida con sus mujeres, indios o 
indias por casar, todo lo mire como sembrador de la ley de Dios, 
apartará el pecado y aconsejará el servicio de Dios, guardando la 
orden del derecho en el proceder para el remedio de todo lo 
sobredicho" (Ibid. 48). 
Este mismo Sínodo dispone que a los indios no se les permita hacer 
hostias ni a las mujeres lavarlos corporales (Cfr. Ibid. 59). 
El Sínodo del 94 prohibirá a su vez en su Sinodal o Capítulo 
LXXXI a las mujeres "andar los pechos descubiertos" estimando estas 
actitudes "de escándalos y ofensas a Nuestro Señor". La prohibición de tal 
costumbre se tiene asimismo como "remedio eficaz" y además se castiga 
a quien contravenga tal disposición "con pena de excomunión mayor" y 
"no habiendo enmienda, se procederá con el rigor que el caso pide" (Ibid. 
131). 
15 Significado incierto. Ver nota 34 (Ibid. 63). 
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De otra parte, el Sínodo de 1570, considera que hay varias 
categorías de indios y de acuerdo a esa categoría podrán o no ser 
atendidos por la Iglesia. 
"Mandamos a los curas no lleven derecho de administración de 
sacramentos ni enterramientos ni velaciones de indios chontales 16... 
pero permitimos que de curaca 11 y principales yanaconas 18 en todo 
se guarde la loable costumbre de esta santa iglesia" (Ibid. 28). 
Para quienes no se confesaban ni comulgaban (indios, españoles, 
mulatos, negros, etc.) durante la cuaresma y otros días especiales del año 
litúrgico,' el Sínodo del 94 los declaraba públicamente como 
excomulgados. A quienes reincidían se les agravaban las penas (Cfr. Ibid. 
94). 
También el mismo Sínodo, en el Capítulo XXX establece penas 
para quienes no asistan a misa. 
"Somos informados que los curacas principales e indios viejos no 
acuden a oir misa los domingos y fiestas de obligación, 
excusándose que, así como están reservados por su vejez de pagar 
tributos y servicios personales, lo han de estar de acudir a los 
divinos oficios: y queriendo remediar tan mal abuso, ordenamos y 
mandamos a todos los Curas, que compelan a los susodichos u 
otros cualesquiera, que acudan a guardar los mandamientos de la 
Iglesia, y a los inobedientes los castiguen en publicidad, para que 
sea escarmiento a los demás" (Ibid. 103) 
El enterrar a los muertos sin dar aviso a los curas, también era 
objeto de severo castigo. 
El tercer Sínodo, a este respecto, dispone: 
16 "Indios bárbaros o salvajes" (Nota 9. Ibid. 28). 
17 Jefe indígena, cacique. 
18 Indios mansos o domésticos. 
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"...cuando se hallare haber llevado algún difunto de esta suerte, sin 
cruz ni sin avisar al cura de la parroquia, el cura haga diligente 
inquisición y castigue los culpados con dos docenas de azotes en 
público y trasquilándoles el cabello" (Ibid. 182). 
La Iglesia, según establece el Sínodo de 1570. concedía al indio 
"amancebado" con muchas mujeres, la posibilidad de escoger una de ellas 
para casarse dejando a las demás (Cfr. Ibid. 62). 
Los indios que quisieran casarse lo podían hacer, según concesión 
del Papa, "en todo tiempo del año, excepto de la dominica in Passione, 
hasta el segundo día de la Pascua de resurrección, con que en la cuaresma 
no se hagan fiestas en las bodas" (Ibid. 62). 
En cuanto a quienes se podían casar, el primer Sínodo declara aptos 
a "los que han vivido diez años en un pueblo" y los de "tercero y cuarto 
grado de afinidad y consanguinidad" (Ibid. 61). 
Al parecer, por la prohibición explícita contenida en la 
Constitución 19 de 1596, existían algunas irregularidades en las 
relaciones de los curas con las indias. 
"De ir las indias chinas y muchachas a barrer las iglesias y las casas 
, •. . de los sacerdotes a vueltas de indios y muchachos particularmente 
muy de mañana, han sucedido muchos inconvenientes ...ordenamos 
y maridamos que de aquí adelante ningún cura consienta que india 
ni china vaya a barrer ni regar su, casa ni la iglesia sino sólo los 
muchachos y los demás indios viejos y reservados ...ordenamos y 
mandamos que ningún cura consienta que las indias le lleven el 
camarico a su aposento sino que lo lleven los indios..." (Ibid. 176). 
Cuando el Sínodo de 1570 establece como una de las obligaciones 
del cura la de dar misa los domingos y fiestas especiales, también señala 
para quienes está destinada dicha celebración y otras prácticas religiosas. 
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"Que el cura semanero diga misa en esta santa iglesia en 
amaneciendo todos los domingos y fiestas de guardar, para que 
todos los indios e indias de servicio, y los demás esclavos y gentes 
de casa vengan a ella y acabando misa les diga la doctrina cristiana, 
o después de comer..." (Ibid. 28). 
Para los indios que habían ayudado a construir iglesias estaba 
destinado el privilegio, según el segundo Sínodo, de ser "enterrados en 
ellas, y no en los cementerios, como acontece de ordinario" (Ibid. 125). 
LA IDEOLOGÍA19 RELIGIOSA EN LOS DOCUMENTOS 
SINODALES 
Visión sobre la religión católica 
La lectura detenida de los documentos emanados de los diferentes 
sínodos quitenses nos muestran claramente la manera como la Iglesia 
entendía la religión católica a fines del siglo XVI. 
La Iglesia, desde el primer momento de su arribo a tierras del 
Nuevo Mundo, se sintió en la obligación de enseñar la "fe católica", 
entendida como la única verdadera. Esa fe que había animado a España en 
la lucha por la reconquista de sus territorios ocupados siglos antes, es la 
única ya que el Dios de los invasores árabes había sido derrotado. 
"Por cuanto el conocimiento de nuestra santa fe católica -dice el 
Sínodo de 1570-.es necesario a todo fiel cristiano, y los curas de 
oficio tienen obligación de enseñar los primeros rudimentos de la fe 
para salud de las ánimas" (IDEHE 1978: 27). 
19 En este trabajo consideraremos el concepto de ideología como un corpus o sistema 
teórico del cual participan las ideas que tuvieron tanto personas eclesiásticas como 
no eclesiásticas durante la época colonial. 
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Podemos decir que el esquema teológico y catequético puesto en 
funcionamiento por los hombres de Iglesia desde el primer momento era 
el siguiente: 
Las "ánimas" para salvarse (y este es el principal objetivo de todos 
los esfuerzos eclesiásticos) deben ser bautizadas, pero para esto deben 
creer y para creer deben haber escuchado y aprendido (de memoria, 
generalmente) los "primeros rudimentos de la fe". 
La Iglesia del siglo XVI entendió asimismo su misión en América 
como una guerra religiosa cuyas raíces podemos buscarlas, como 
decíamos anteriormente, en la guerra contra el Islam. 
Pero en territorios del Nuevo Mundo la lucha es, según la manera 
de pensar de la época, contra el demonio que se manifiesta tan clara y 
abundantemente en las prácticas religiosas aborígenes. 
"Por cuanto el oficio de los curas de los indios es de gran 
perfección, porque les instruyen y enseñan las cosas de nuestra 
santa fe católica, y les curan de las enfermedades de los pecados, 
los cuales como buenos pastores deben guardar sus ovejas, y 
porque el demonio no se las hurte por los caminos que usaban en su 
infidelidad, en que la costumbre y corrupción tiene hecho hábito de 
pecado..." (Op. cit. 61). 
En cuanto a aquello que el primer Sínodo entiende por los 
"primeros rudimentos de la fe" que deben enseñarse, tenemos: 
"Mandamos que particularmente se enseñe, así a los españoles 
como a los naturales de esta ciudad, las cuatro oraciones, artículos 
de la fe, los diez mandamientos de la ley y los siete sacramentos de 
la santa madre iglesia, las siete virtudes, cuatro cardinales y tres 
teologales; siete pecados mortales, las virtudes a ellos contrarias, 
las obras de misericordia y así espirituales como temporales, cinco 
sentidos corporales y potencias del ánima" (Ibid. 27). 
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El obispo López de Solís en el capítulo LVII del Sínodo de 1594 
elabora una declaración cuyo fin es exhortar "al pueblo el que pague los 
diezmos, como están obligados". 
De esta declaración extraeremos algunos textos que nos permitar 
ver la visión que sobre Dios. Cristo, ser cristiano, etc.. tiene la Iglesia 
colonial. 
"Bien sabéis y debéis saber la precisa obligación que los fieles 
cristianos tienen conforme a derecho. de'pagar diezmos 
enteramente, y los trabajos espirituales y tdrjffl#lj$#U¿&güende 
no pagar los diezmos, y cuan justo y santo es animar a pagar a los 
que deben, para que acudan con su obligación en esta parte" (Ibid. 
120 nuestro). 
Más adelante, en la misma exhortación y citando el "Pontifica] 
Romano", López de Solís afirma: 
" ...os exhorto y amonesto paguéis los diezmos, que son pagas y tributos 
debidos a Nuestro Señor, a los sacerdotes, iglesias y ministros de ellas, 
los cuales diezmos el señor en señal de dominio y señorío universal, he 
guardado para sí" (Ibid. 121 nuestro). 
"Porque nuestro Señor, en señal de universal señorío, retuvo para 
sí el diezmo y no quiso que ninguno se pueda excusar de darlo ...y 
quien bien de grado lo paga, acreciéntale Dios lo temporal y dale 
grande abundancia de todos los frutos y salud al anima; por ende 
mandamos y establecemos para siempre jamás, que todos los 
hombres de nuestro reino den sus diezmos derecha y 
cumplidamente a Dios nuestro señor..." (Ibid. 122 nuestro). 
Ya el Sínodo del 70 presentaba'úáa imagen de Dios muy particuiar 
en la cual parece manifestarse la experiencia de una España que había 
logrado, con ese Dios, la derrota del Dios árabe. 
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"Porque los curas de los indios puedan hacer lo que deben en el 
descargo de sus conciencias y de la nuestra, han de dar a entender a 
los indios los grandes errores de su infidelidad,}' la pena y castigo 
que Dios hace a los infieles en el infierno y el gran bien y merced 
que les ha hecho en traerles a su conocimiento, porque gozarán de 
la gloria del cielo si fueren cristianos e hicieren buenas obras" 
(Ibid. 46 nuestro ). 
Para el segundo Sínodo Dios es. entre otras cosas, castigador. 
"Y considerando juntamente las conminaciones y amenazas que la 
Divina Majestad tiene hechas, cuando alguna alma se perdiere por 
nuestro descuido..." (Ibid. 87). 
A ese Dios se le da. a lo mejor por influencia del Patronato Regio, 
el título de "Majestad", pero para diferenciarlo del rey se le otorga el 
carácter de "Divina". 
Dios castiga asimismo las borracheras porque con tales prácticas se 
siente ofendido. 
"...tendrán los curas cuidado de predicar a los indios a menudo los 
graves daños que de este vicio [la borrachera] les vienen 
temporales y eternos...no consintiendo que haya exceso en el 
beber y Dios Nuestro Señor sea ofendido" (Ibid. 137. nuestro ). 
Pero además de las borracheras. Dios es ofendido también por las 
mujeres que van con los pechos descubiertos. 
"...poique de andar los pechos descubiertos, se han seguido en esta 
ciudad muchos inconvenientes, así de escándalos y ofensas de 
Nuestro Señor..." (Ibid 131 nuestro). 
Las cofradías (hermandades) de indios, según el Sínodo del 94. son 
causa de excesos y ofensas a Nuestro Señor", a causa de "los muchos 
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abusos que por este respecto tienen. Se propone como remedio reducir el 
número de cofradías "de suerte que Nuestro Señor se sirva y no se 
ofenda" (Ibid. 110-111 nuestro). 
La visión que sobre los sacramentos tiene la Iglesia colonial 
también se ve reflejada en los documentos sinodales. 
El recibir el bautismo es primordial para la salvación, como 
habíamos anotado más arriba; igualmente lo es. para el bautizado, la 
confesión antes de morir. 
"Ordenamos y mandamos que nuestros curas ...tengan gran 
vigilancia no se les muera indio sin el sacramento del bautismo y 
confesión"(Ibid. 49) 
Sobre el sentido del bautismo el primer Sínodo señala que 
"...es la primera puerta y primer principio de nuestra religión 
cristiana, y nave que nos libra y saca del mar de los pecados ...se 
nos ofrece encargar y dar aviso a nuestros curas, para que habiendo 
catequizado los indios adultos, si por su inhabilidad, falta de 
memoria, no supieren de coro las oraciones que les manden 
aprender, y supieren el credo y parte de las demás oraciones, les 
den el bautismo" (Ibid. 55). 
A su vez, el sacramento de la confirmación, según el mismo sínodo 
de 1570 
"...tiene maravillosos efectos, y todo cristiano lo debe recibir ...y en 
cuanto nuestras fuerzas nos duraren trabajaremos de dar este santo 
sacramento todos nuestros diocesanos" (Ibid. 56-57). 
En cuanto al sacramento de la penitencia, el mismo Sínodo afirma 
que 
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"...es la segunda tabla con que después de perdida la inocencia 
bautismal por el pecado, en este sacramento se halla remedio por la 
contrición y confesión sacramental de los pecados hecha al 
sacerdote, lo cual es necesario para que imprima el sello de la 
absolución, y es obligado todo cristiano de precepto de la iglesia a 
confesarse una vez en el año, y es bien que se exhorten y enseñen a 
que se confiesen todas las veces que se hallaren en pecado, porque 
para ponerse en amistad de Dios tienen necesidad de este santo 
sacramento" (Ibid. 57). 
Sobre la eucaristía el primer Sínodo señala que 
"Los buenos cristianos ejemplos, aunque sean de cosas terrenales y 
bajas, aprovechan para contemplar las espirituales... Y porque el 
santísimo sacramento de la Eucaristía se celebre en memoria de 
Jesucristo y de su sagrada pasión y resurrección, y entre estos indios 
que miran mucho lo que ven hacer a los cristianos, conviene que se 
trate este santo sacramento con gran reverencia y muestra de la 
adoración latría que al verdadero Dios se debe" (Ibid. 58-59) 
La celebración de la misa con sermón, según el Sínodo de 1594, 
además de conceder al pueblo "indulgencias y perdones", saca a las 
ánimas del purgatorio. 
Sobre extremaunción o unción de los enfermos el primer Sínodo 
considera que 
"...nos es socorro al tiempo del último, terrible y de la mayor 
necesidad, que es la muerte, porque entonces nuestro adversario el 
demonio pone vehementes astucias para de todo punto causar 
nuestra perdición. Con más fuerte razón que la que hay en los 
cristianos viejos, debemos socorrer en este punto a estos indios 
nuevamente convertidos, a los cuales está en costumbre el demonio 
. vencerlos; y con pequeña ocasión los atrae a desesperación" (Ibid. 
j 62). 
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En su capítulo LÜ, el Sínodo del 94 señala claramente lo que el indio 
debe hacer para salvarse. 
"Deseando el bien espiritual y corporal de los indios ...que los 
pobres naturales gocen de descanso, y para que puedan mejor 
acudir a las cosas de la doctrina y conozcan a Nuestro Señor y 
mediante su divina gracia y la predicación del santo Evangelio 
puedan salvarse, tendrán los Curas de doctrina de indios particular 
cuidado, y estarán muy atentos, a ver y entender cómo se cumple lo 
que está proveído y se proveyere en beneficio de los dichos 
indios..." (Ibid. 115). 
En cuanto a las fiestas, el mismo Sínodo del 94 establece las más 
importantes al tiempo que declara su contenido esencial. 
"Las fiestas principales del año, como son las Pascuas, día de Corpus 
Christi y otros, suelen hacer ausencia los doctrineros ...lo cual es de 
notable perjuicio, porque además de que dejan a sus feligreses sin 
misa, quedan asimismo ignorantes de la festividad de estos días y de 
los graves misterios que en ellos se encierran..." (Ibid. 102). 
En lo referente al culto y a las imágenes el primer Sínodo tratará de 
que se conserve su sentido y se eviten las distorsiones. 
"Por cuanto al divino culto se debe celebrar ...con la mayor 
veneración y reverencia que se pueda, los ministros deben ser tales 
que sea espejo de todos los demás. Y en el culto divino pueden 
acontecer, como acontecen, neglicencias y cosas inhonestas e 
indecentes, para lo cual queremos que todas las veces que se hiciere 
cabildo, ante todas otras cosas se trate de la celebración del culto 
divino y reformación de costumbres" (Ibid. 22). 
"...y si tuvieren crucifijos e imágenes de Nuestra Señora o de los 
santos les den a entender que aquellas imágenes es una manera de 
escritura que representa y da a entender a quien representa, y que las 
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han de tener en mucha veneración, y cuando rezaren a las imágenes, 
que pasen delante con el entendimiento a Dios, a Santa María y a los 
santos, como lo ha declarado el santo Concilio Tridentíno" (Ibid. 64). 
Visión sobre ia Iglesia católica 
Veamos ahora algunos elementos contenidos en los sínodos quitenses 
que nos ilustren acerca de cómo la Iglesia se entendía a sí misma a finales 
del siglo XVI. 
"En la iglesia de Dios -dice el primer Sínodo- los sacerdotes son 
guías de las cosas de nuestra santa fe católica, y porque en estas 
partes de las Indias fundamos iglesias y tenemos muy gran 
muchedumbre de gentes dispuestas y aprendiendo la ley de Dios para 
ser cristianos... Ha de ser buen cristiano [refiriéndose al sacerdote], 
ejemplar y prudente, para criar estas plantas que se plantan en la casa 
de Dios, porque son cogollos muy tiernos que se deben criar... porque 
estos indios no tienen otra escritura de qué aprender, si no es la 
predicación y buen ejemplo de los sacerdotes, y si predican buena 
doctrina y obran mal, siembran simiente de la ley de Dios, y su mal 
ejemplo (...) causa a que no fructifique" (Ibid. 42). 
El Segundo Sínodo considera a la Iglesia como "Madre piadosa", la 
cual 
"nos da aviso de lo que hemos de hacer y fiestas que hemos de 
guardar y días de ayuno..." (Ibid. 102). 
Como habíamos visto en la introducción y como hemos de ver más 
adelante, la Iglesia se tenía a sí misma como una prolongación de la corona 
española, de ahí que muchas de las constituciones sinodales estén orientadas 
por "el Rey nuestro Señor". 
Los modelos a seguir por la Iglesia en esta época, si bien trataban de 
ser originales de acuerdo a la realidad vivida en el Nuevo Mundo, se 
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conformaban en definitiva, al menos en los primeros tiempos, a lo propuesto 
por las costumbres de España y Roma. 
"Encargamos a los dichos chantre o sochantre -refiere el Sínodo de 
1570- hagan las tablas, y con todo cuidado cada sábado pongan por 
escrito lo que se ha de hacer y cantar toda la semana y de quién, y 
todos tengan obligación a obedecer y hacer todo lo en la dicha tabla 
contenido, guardando por ahora el modo de rezar sevillano ...hasta 
tanto que nos hagamos otro" (Ibid. 20). 
"Ordenamos y mandamos se hagan las procesiones principales -
afirma el mismo Sínodo- conforme al ordinario sevillano" (Ibid. 22). 
La preparación para el bautismo y la celebración de los sacramentos, 
según atestigua el primer Sínodo, se realizaban teniendo en cuenta todo lo 
dispuesto por Roma. 
"...y pidiendo el bautismo con fervor, los bauticen, teniendo cuidado 
en lo porvenir de adoctrinarlos suficientemente, como lo mandan los 
dichos concilios y lo tiene la santa madre iglesia de Roma... 
"Ordenamos y mandamos a nuestros curas a cuyo cargo la doctrina 
de los naturales, que administren los santos sacramentos a los indios 
en la iglesia con mucha reverencia, y con el ornato y ceremonias que 
la iglesia romana tiene en el Manual pequeño" (Ibid. 55). 
Años después el Sínodo del 94 sigue teniendo los mismos criterios. 
Para administrar los sacramentos del bautismo y la extremaunción se 
establece que 
"...pueden usar los sacerdotes del Manual mejicano pequeño y del 
romano pequeño". 
Sin embargo notemos que para ese entonces ya se ha dado un 
cambio; se ha elaborado, en México, un manual para la administración de 
sacramentos, aunque sigue rigiendo también el de Roma. 
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La Iglesia colonial se tomaba muy en serio el poder que tenía de 
descalificar, por medio de la excomunión, a quienes se ponían en su contra o 
no acataban obedientemente sus disposiciones. 
Veamos algunos ejemplos de los casos que ameritaban tal castigo. 
"Ordenamos y mandamos -dice el Sínodo de 1570- que todos los 
prebendados digan de ordinario misa, y el que en toda la semana no 
la dijere pierda todo lo que de la gruesa ganare en un mes, y 
mandamos so pena de excomunión al sacristán, de ello nos de aviso" 
(Ibid. 22). 
"Mandamos so pena.de excomunión -dispone el mismo Sínodo- en la 
cual incurra ipso facto el que ...acepte misa de pitaza20 sin dar de ello 
noticia al beneficiado que por nos está señalado..." (Ibid. 24). 
"Mandamos que el dicho sacristán, so pena de excomunión -señala 
igualmente el primer Sínodo-, tenga una tablilla de cuadrante en la 
sacristía de las capellanías y memorias y las demás misas de 
obligación" (Ibid. 25). 
"Lo cual todo les mandamos hagan con toda diligencia [saber y 
asentar si hay algún amancebado], so pena de excomunión y que por 
nos serán gravemente castigados" (Ibid. 29). 
El Sínodo siguiente continuó utilizando este poder para intentar poner 
orden y "remedio" en diversas circunstancias. 
"Y asimismo a los que consienten borracheras en sus casas, con 
apercibimiento que esto no se remediare, pondremos en ello el 
remedio de la Iglesia, con la pena de la excomunión mayor, como el 
caso lo requiere..." (Ibid. 118). 
20 O sea celebrar una misa en vez del nombrado sin pedir permiso. 
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"En virtud de santa obediencia -señala el mismo Sínodo-, so pena de 
excomunión mayor ipso facto, no tengan en sus casas y servicios las 
dichas indias contra la voluntad de sus maridos..." (Ibid. 112). 
"En este nuevo reino -afirma el Sínodo segundo- conviene mucho que 
se guarden las costumbres de España no hayan tiendas abiertas de 
contrataciones; pues en este tiempo [domingos y fiestas] tiene 
ordenado la Santa Iglesia ...no se abra ninguna tienda ...ni sus dueños 
vendan en ellas; lo cual cumplan en virtud de santa obediencia, y so 
pena de excomunión mayor..." (Ibid. 97). 
La visión que de sí misma tiene la Iglesia, según hemos estado 
viendo, está impregnada de aquella manera de ver a Dios. Esta imagen de 
Dios, estimamos, marca profundamente la visión que la jerarquía tiene de 
sus obligaciones. Para un Dios punitivo y atento a los mínimos detalles, la 
jerarquía deberá, si quiere "ser coherente", ajustarse a esa imagen. 
"Notoria cosa es y manifiesta a todos los Cristianos, particularmente 
a los doctos y versados en la Divina Escritura, las grandes 
obligaciones que los Sacerdotes y particularmente los Prelados, a 
quien Nuestro Señor llama a tan alta dignidad, tienen; pues los puso 
en la iglesia por sal de la tierra, luz del mundo ...aviso a todos 
especuladores y atalayadores del pueblo, y finalmente por pastores y 
doctores ...y considerando juntamente las comniciones y amenazas 
que la Divina Majestad tiene hechas, cuando alguna alma se perdiere 
por nuestro descuido..." (Ibid. 86-87). 
Las funciones encomendadas al cura debían ser cumplidas a 
cabalidad, de lo contrario las penas impuestas eran bastante rigurosas. 
"Ordenamos y mandamos -dice por ejemplo el Sínodo de 1570 - que 
los prebendados de esta santa catedral de Quito vengan a todas las 
horas canónicas y hagan el oficio divino con toda decencia ...y los 
que faltaren a prima, tercia, sexta y nona, sean multados en cada hora 
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un tomín2i y el que faltare a misa, vísperas primeras o segundas y 
completas,.por cada vez sea multado en pena de dos tomines" (Ibid. 
17-18). 
"Por cuanto a los ministros de la Iglesia, en especial a los escogidos 
como son los prebendados, conviene en todo dar buen ejemplo 
...ordenamos y mandamos que desde hoy en adelante ningún 
beneficiado de esta santa iglesia, de cualquier dignidad que sea, diga 
contra otro beneficiado de la dicha iglesia palabras de deshonra ni 
denuesto e injuria de su persona y linaje, por sí ni por otra persona... 
Y si alguna, b que Dios no quiera, se dijeran las tales palabras u otras 
injuriosas, o pusieren las manos en tal caso los tales sean castigados, 
corregidos y punidos con todo rigor, examinada la causa, y el que se 
hallare culpado pague por la menor injuria seis pesos y por la mayor 
doce pesos de oro de cuatrocientos maravedíes" (Ibid. 26-27). 
"Que todos los beneficiados y los demás clérigos de prima tonsura 
arriba, tengan y guarden silencio en el coro en tanto que se dice la 
misa y horas, so pena de un tomín por cada vez que hablare, y el que 
tuviera costumbre el presidente le agrave la pena" (Ibid. 19). 
"Que los beneficiados no traigan barbas crecidas, y en su vestir sean 
honestos trayendo ropas honestas de colores, en la ciudad negras y en 
el campo si fueren de color, honesto y cumplidas que no se les 
parezcan los pies, ni collares de los jubones de seda, so pena que 
serán castigados con rigor..." 
"Que todos los beneficiados se aparten de todas negociaciones y 
deshonestidades e indecencias a su hábito clerical, y el que lo 
contrario hiciere, siendo apercibido, será castigado con todo rigor" 
(Ibid. 23). 
"Ordenamos y mandamos que ningún prebendado, cura ni otro 
clérigo, tenga en casa mujer sospechosa. Permitimos que para su 
21 Tomín. Medida de peso para metales preciosos, equivalente a medio gramo. 
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servicio puedan tener alguna mujer de cuarenta y cinco años arriba y 
no menos, y para mayor honestidad sea casada con su marido si 
pudiere ser" (Ibid. 25-26). 
Vemos, según lo expuesto, que la Iglesia cuidaba su imagen a través 
de los clérigos, ya que éstos debían estar dedicados no sólo "a la simpleza 
interior con Dios, sino también a la edificación del pueblo" (Ibid. 26). 
Visión sobre la Corona española 
Como tuvimos oportunidad de ver en la introducción, la relación de 
la Iglesia con la Corona de España en virtud del Patronato Regio, la hizo no 
solo respetuosa sino dependiente, de tal manera que, en ocasiones, se 
identificó la voluntad política del Rey con la voluntad de Dios. 
La Iglesia aparece entonces, de alguna manera, como una de las 
formas de prolongación del proyecto político-ideológico de España en sus 
colonias de ultramar. 
Recordemos lo dicho más arriba; el título de Majestad que se le 
otorga a Dios y que es muy común en la época (véase por ejemplo las obras 
de santa Teresa de Jesús), está probablemente en relación con el papel 
determinante que el Estado español cumple en el proyecto evangelizador de 
la Iglesia (Ver Anexo 1). 
En su Sinodal XCVII de Sínodo del 94, al referirse a un hecho 
determinado, hace alusión tanto a lo establecido por el Concilio Provincial 
de 1583 (el cual se basa en el Concilio Lateranense) como a lo dispuesto por 
el Patronato Regio. 
"Por derecho es prohibido tener beneficio -reza el citado capítulo-, 
sin colación e institución canónica, como el Concilio Provincial de 83 
conforándose con el Concilio Leteranense lo declara y de nuevo lo 
prohibe, aunque sea en religioso, y por el Patronazo [sic] Real, y 
cédulas particulares de su Majestad, consta ser esta su voluntad, y de 
lo contrario ser muy deservido..." (Ibid. 140). 
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Exigencia que los clérigos debían respetar y cumplir era aquella de 
celebrar misas por los reyes. 
"Ordenamos y mandamos -dice el Sínodo de 1570- que el apuntador 
sacristán tenga cuenta de hacer decir las misas que por su Majestad se 
han de decir conforme a la erección; de las cuales nos de cuenta quién 
no las dice para que sea castigado". (Ibid. 19). 
Citaremos enseguida algunos textos en los cuales se puede entrever el 
tipo de relaciones que, por medio del Patronato Regio y de algunas prácticas 
eclesiásticas, se establecieron entre la Corona y la Iglesia. Pero además 
podremos intuir la imagen o visión que sobre la monarquía y el monarca 
tenía la Iglesia de la época. 
Los escritos en cursiva de ahora en adelante serán nuestros. 
Sínodo de 1570 
"...los indios de este nuestro obispado son pobres, y su majestad 
tiene tasado a nuestros curas el mantenimiento suficiente para 
sustentarse el tiempo que se ocupen en las doctrinas" (Ibid. 58) 
"Ordenamos y mandamos que los curas de los indios, cada uno en su 
doctrina, con consejo y parecer de sus feligreses, elijan un lugar en la 
principal comarca de su población donde sea temple acomodado, 
para cuando su majestad mandare poblar los indios, tenga las partes 
que para pueblos se requieren" (Ibid. 44). 
La Iglesia no se cuestionó en ningún momento su papel ni lo que 
estaba sucediendo en ese entonces. 
"Que el cura semanero diga misa en esta Santa Iglesia en 
amaneciendo todos los domingos y fiestas de guardar, para que todos 
los indios e indias de servicio, y los demás esclavos y gentes de casa 
vengan a ella y acabando misa les diga la doctrina cristiana, o 
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después de comer, so pena de un peso por cada vez que lo dejare de 
hacer" (Ibid. 28). 
Sínodo de 1594 
Veamos como.se refiere el monarca al arzobispo López de Solís en 
una carta fechada el 26 de enero de 1586. 
"Muy Reverendo in Christo, Padre arzobispo de la Iglesia 
Metropolitana de la Ciudad de los Reyes de las Provincias del Perú, 
de ni Consejo..." (Ibid. 127). 
A su vez, en el inicio del documento de 1594, se dice: 
"Constituciones sinodales hechas por el limo. Sr. Dr. Fr. Luis López 
de Solís, Maestro en Santa Teología, Obispo de Quito, del Consejo 
del Rey Nuestro Señor en el año de 1594" (ibid. 89). 
Vemos entonces cómo el monarca explícita la pertenencia del prelado 
a un organismo propio de la administración española como es el Consejo, y, 
a su vez, el arzobispo es consciente de esa pertenencia. 
Veamos otros textos que nos ayudarán a constatar la imagen que la 
Iglesia tiene del Estado español y del monarca. 
"Y porque, según está arraigado este vicio [la borrachera] en esta 
tierra, y el daño que de él se sigue es tan grave, nos ha parecido que 
no bastarán estos medios para su remedio, ni debemos contentarnos 
con ellos; y así suplicamos a esta Real Audiencia, por la Sangre de 
Cristo Nuestro Señor derramada por estas almas, y para el 
descargo de la conciencia de la real persona, que tanto de esto se 
servirá, sea su Alteza servido también de tomar a su cargo el 
remedio de esto por los medios que a su Alteza pareciere mas 
convenientes, y los que representamos a su alteza por tales son..." 
(Ibid. 138). 
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"Se ha hecho relación en este Santo Sínodo que muchos doctrineros 
tienen por costumbre recibir el camarico de los naturales, además 
de aquello que están obligados a dar. y si no acuden con él los 
castigan; mandamos ...a los dichos doctrineros, y a los demás a 
quienes toca lo susodicho y tocar puede, que en las partes y lugares 
donde está ordenado por la Real Audiencia que se pague el 
camarico en plata, lo cobren como está mandado y no en 
especie..." (Ibid. 130). 
"En nuestro Obispado ordenamos y mandamos que todos los días 
se diga en el sacrificio de la Misa la oración de Fámulos tuos, por el 
orden que aquí se escribe, que es como se usa en Roma y en 
España, sin alterar, añadir ni quitar cosa alguna. 
El fámulos tuos Papam. el Philippam regem nostruml et principem 
cum prole regia, populo sibi commiso. et exercitu suo, ab omni 
adversitate custodi. et Antistitem nostrum N. et Senatum Regalem; 
pacen et salutem nostris concede temponbus et ab Ecclesia tua 
cunctam repelle nequitiam: et gentes indorum gratia tua illua 
minentur et infede catholica confirmenmr. et gentes paganorum et 
haereticorum dexterae tuae potentia conterantur; per Dominum 
nostrum Jesum Christum Filium tuum" (Transcripción literal del 
texto del IDEHE. 96). 
El mismo Sínodo busca en todo obedecer lo dispuesto por el Rey y 
por la Real Audiencia, organismo administrativo de España en las 
colonias de América. 
"Deseando el bien espiritual y corporal de los indios, que se 
cumpla la voluntad de su majestad, que es de que los pobres 
naturales gocen de descanso, y para que puedan mejor acudir a las 
cosas de la doctrina y conozcan a Nuestro Señor ...tendrán todos los 
curas de doctrina de indios particular cuidado, y estarán muy 
atentos, a ver y entender cómo se cumple lo que está proveído y se 
proyere en beneficio de los dichos indios, dándonos aviso de ello, 
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para que nos lo podamos dar al señor Virrey y a esta Real 
Audiencia, y siendo necesario a su Majestad, para que se acuda 
enteramente al remedio de ello, sobre que se nos encarga la 
conciencia, como parece por Cédula del Rey Nuestro Señor..." 
(Ibid. 115). 
Hay que guardar "con puntualidad" todo lo determinado por el 
monarca. ,•••••.,'• >•;• 
"...mandamos ver la erección de esta Santa Iglesia, que por faltar la 
original y haber Cédula de su Majestad en que nianda se guarde 
con puntualidad, nos pareció acertado, de común •consentimiento 
del Cabildo y nuestro, aprobar y firmar de nuevo un.traslado de la 
dicha erección..;" (Ibid. 89). ,
 ; v, 
Lo dispuesto por el Papa, el Rey y el Virrey lo hacían cumplir. 
"En conformidad de lo proveído por el Concilio Provincial del año 
67 y del Concilio de 83, aprobado por Su Santidad, y mandado 
guardary ejecutar por su majestad, por su real cédula que está al 
principio de! dicho concilio provincial, y ordenanzas de Dn. 
Francisco De Toledo, Visorrey que fue de estos reinos.." (Ibid. 
106). 
A más de cuidar del mantenimiento de los clérigos el Rey se 
preocupa también del cuidado de la iglesia o templo, en lo que se refiere a 
su inmunidad. ; .'....,. 
"La inmunidad de la Iglesia es justo que se guarde y cumpla en 
conformidad que su Majestad manda, que es antes de sacar al 
„ . retraído de la Iglesia, preceder información por donde conste 
información se debe gozar de ella o no, y conforme a ésto se ha de 
dejar sacar o retenerlo, o ampararle, sin que en éstp haya defensa de 
armas ...y el Juez que quebrantare la dicha inmunidad ...caiga e 
incurra en pena de excomunión mayor ipso facto, y se procederá 
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contra él conforme a derecho, guardando el tenor y forma del breve 
que acerca de esto tiene el Señor Arzobispo de los reyes de su 
santidad, coladopor el Real'Consejode Indias" (Ibid. 123-124). 
Sínodo de 1596 
El Rey interviene directamente en lo que hace referencia a ciertos 
nombramientos de jueces recibidos por los clérigos. 
El Rey, Presidente y oidores de mi audiencia real que reside en la 
ciudad de los Reyes, de las provincias del Perú. Por parte del 
arzobispo dé esta ciudad se me ha hecho relación que muchos 
religiosos y clérigos de los que hay en esas provincias aceptan 
comisiones para ser jueces ...contra lo dispuesto por derecho y el 
concilio de Trento y leyes del reino sin conocerse en esa audiencia 
de la justificación que hay para nombrar ...se han seguido y siguen 
escándalos y alborotos en la república, suplicándome atento a ello 
lo mandase remediar, y porque yo tengo mandado cerca de esto lo 
que veréis por una mi cédula del tenor siguiente. ..yo el Rey" (Ibid. 
195-196); 
El Sínodo tercero evidencia cómo las disposiciones conciliares eran 
aprobadas por el Papa, pero era el Rey quien las hacía cumplir. 
"...por cuanto en el concilio limense de 67 aprobado por su 
Santidad y mandado a guardar por su majestad en el c. 87, ordena 
y manda que los iridios ayuden también a suplir estas necesidades 
de la iglesia ...y pagar el tributo de fiscales y cantores y maestros, y 
sacristanes, como está mandado por los señores Virreyes, 
particularmente por Don Francisco De Toledo" (Ibid. 168). 
"Los encomenderos están obligados en conciencia y por decretos 
de los concilios de este obispado y cédulas de su Majestad a tener 
doctrina bastante y suficiente en sus indios" (Ibid. 178). 
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De igual manera el rey "Don Felipe por la gracia de Dios Rey de 
Castilla de León de Aragón de las dos Sicilias, etc", dispone que 
"... los religiosos y demás mendicantes están obligados a pagar las 
doctrinas que tienen en estas partes a tres por ciento para fundar, 
situar y sustentar el seminario que por el concilio tridéntino se 
manda" (Ibid. 190). 
Visión sobre la misión evangelizadora de la Iglesia 
Recordemos el contexto histórico en el cual nos hemos estado 
moviendo. El modelo eclesiástico de la época, como veíamos, determina 
ia manera de entender y llevar a la práctica la tarea de la Iglesia como 
anunciadora del evangelio y continuadora de la misión de su fundador. 
. Esto nos permitirá ver de manera objetiva tanto equivocaciones 
como aciertos de una Iglesia que está impregnada de un fuerte espíritu 
misionero (Cfr. Dussel 1983: 509). 
Veremos lo que pretendía la Iglesia al evangelizar a los indios, los 
contendidos, los métodos y la defensa de aquello que, con sus 
limitaciones de contexto, entenderá la Iglesia como derechos de los 
nativos.
 : \ 
"En la Iglesia de Dios -dice el primer Sínodo declarando su misión-
Ios sacerdotes son guías de las cosas de nuestra santa fe católica, y 
porque en estas partes de las Indias fundamos iglesias y tenemos 
muy gran muchedumbre de gentes dispuestas y aprendiendo la ley 
de Dios para ser cristianos..." (Ibid. 42). 
La Iglesia entenderá su misión, señalábamos anteriormente, como 
una prolongación de la lucha iniciada siglos antes contra el demonio 
manifestado sobre todo en las ideas y prácticas de las religiones 
aborígenes y en ciertas manifestaciones de su cultura. 
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De ahí que el Sínodo del 70 estima que la labor del cura debe 
orientarse en ese sentido. •_•  
"Sabrá o procurará saber si hay hechiceros, guacas, amancebados, 
incestos o casados que no hacen vida con sus mujeres, indios o 
indias por casar, todo lo mire como sembrador de la ley de Dios, 
apartará el pecado y aconsejará el servicio de Dios..." (Ibid. 48). 
Asimismo-el Sínodo destaca más adelante. 
"Y encargamos a nuestros curas vean amortajar los muertos y den 
orden cómo lleven el rostro descubierto, ni lleven en las mortajas 
ropa ni oro ni plata ni comida; y si los hallare amortajados, que le 
haga descubrir el rostro y desamortajarlos si les pareciere llevar 
más que la mortaja, en manera que se satisfaga que se entierren con 
sólo la mortaja, lo cual conviene para quitar muchas abusiones y 
ceremonias supersticiosas que los indios usan en los entierros de 
los muertos" (Ibid. 49). 
El siguiente texto del mismo Sínodo nos muestra el celo por la 
evangélización del indio y la preocupación por su salvación eterna. 
"Ordenamos y mandamos que nuestros curas ...tengan gran 
vigilancia no se les muera indio sin el sacramento del bautismo y 
confesión sacramental, y al tiempo de morir les ayuden a bien 
morir y les den a entender él bien y merced en hacerlos cristianos, y 
el descanso y gloria que Dios tiene aparejado a los buenos 
cristianos que han vivido bien y han hecho obras buenas y 
confesado sus pecados; y asimismo les den a entender cómo por 
virtud de los sacramentos alcanzamos de Dios remisión y perdón de 
los pecados, y les aclaren el artículo de la fe y resurrección de los 
muertos, de modo que entiendan que aunque en la muerte vean 
apartar el cuerpo del ánima, el ánima de los buenos va a gozar de 
Dios y de la bienaventuranza y la de los malos va a las penas del 
infierno; y que otra vez se han de juntar los cuerpos y las ánimas 
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para venir al juicio final y de allí en cuerpo y alma los buenos irán a 
la bienaventuranza y gloria del cielo y los malos y pecadores 
asimismo en cuerpo y alma irán a padecer las penas del infierno" 
(Ibid. 49). 
Años después, el Sínodo de 1596 cuestiona el método que se ha 
tenido para enseñar la doctrina a los indios. Evidencia que tal método 
adolece de fallas y por lo mismo los indígenas no han aprovechado 
mucho las enseñanzas; acto seguido propone un nuevo método para 
obviar tales fallas. 
"El orden y modo que hasta aquí se ha tenido en general, en el decir 
toda la doctrina junta a los indios no nos ha parecido conveniente 
porque los que no la saben en muchos años no la pueden aprender 
de aquella manera, y así ...ordenamos y mandamos que de aquí en 
adelante los curas de indios hagan padrón y memoria de lo que 
cada indio sabe y de una en una oración le vayan enseñando lo que 
le falta, de suerte que hasta que sepa una oración no le enseñen 
otra, y para esto haga divisiones poniendo los viejos a una parte y a 
los que saben toda la doctrina, a otra, poniendo quien enseñe a los 
unos y a los otros pidiéndoles cuenta en particular cada día, en 
especial del catecismo porque éste es la principal doctrina" (Ibid. 
171). 
Más adelante el mismo Sínodo, que ya se ha referido al método de 
enseñanza, indica ahora en cual lengua debe enseñarse la doctrina, 
criticando la práctica que se tenía hasta ese momento. 
"La. costumbre que hasta aquí se ha tenido en enseñar la doctrina 
cristiana a los indios en dos lenguas, primero en la española y 
después en la materna, nos ha parecido cosa superflua y muy 
prolija, pues ninguno está obligado a saberla más que en una 
lengua, por lo cual ...ordenamos y mandamos que aquí adelante, no 
se diga ni enseñe más que en una lengua, y esa sea la materna, si 
ser pudiere, y donde no se entendiere la,del inga ni hubiere la 
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materna traducida, se podrá enseñar en lengua de Castilla" (Ibid. 
178). 
La preocupación de la Iglesia por hacer de los indios buenos 
cristianos para que se salvaran era tal, que buscaba obtener el máximo 
control sobre ellos, de ahí que con frecuencia realizara censos de 
población entre ellos para que ninguno se viera privado de la doctrina. Por 
eso se quiere saber no sólo el número de indios existentes sino también el 
estado en que se encuentran con respecto a la institución. 
"Porque los curas de los indios tengan buen recogimiento en las 
doctrinas -señala el primer Sínodo-, y vean lo que hacen y 
aprovechen y entiendan y conozcan sus ovejas y nos den cuenta de 
ellas cuando se la pidiéramos: Ordenamos y mandamos que los 
dichos curas hagan padrón cada uno en su doctrina, en que por los 
pueblos y casas asienten todos sus feligreses, como se entienda 
, : cuántos son y de qué edad, los que son cristianos, casados y 
•solteros y los que son infieles" (Ibid. 65). 
El Sínodo del 96 se refiere a algo que fue práctica usual desde los 
primeros momentos de la invasión hispánica; las reducciones y su función 
como instrumento de evangelización. • 
"La cosa de mayor importancia que en la visita general se ordenó 
para la conversión de los naturales; fue la reducción de, los indios y 
por descuido de los corregidores y sacerdotes se han deshecho 
muchas reducciones y vuelto los indios a sus pueblos antiguos,: y 
muchos a vivir en guaicos y quebradas que es imposible ser 
doctrinados ni sacramentados" (Ibid. 177). 
En lo que se refiere a la doctrina y a la lengua en que se ha de 
realizar el adoctrinamiento de los indios, los dos primeros sínodos nos 
hablan de ello según su particular forma de expresión. 
"En cada año haga padrón de los que se confiesan y pasada la 
octava de Corpus Christi le envíen a nuestros vicarios, para que se 
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nos de relación de la gente que se confesó y de la que no se hubiere 
confesado y del estado de la tal doctrina" (Ibid. 65-66). 
"Por la experiencia nos consta que en este Obispado hay diversidad 
de lenguas, que no tienen ni hablan la del Cuzco, ni la aymará, y que 
para que no carezca de la doctrina cristiana es necesario hacer 
traducir el Catecismo y Confesionario en las propias lenguas..." 
(Ibid. 92). : - < > . . . - . • 
Por lo tanto se considera como algo esencial para el cumplimiento 
del objetivo evangelizador el aprendizaje de la lengua. 
"Por cuanto estamos informados que la mayor parte de los 
beneficiados que asisten en el Sínodo, no saben la lengua, lo cual 
sería notable falta, pues con ella han de administrar los santos 
sacramentos, negocio tan importante a la salud y bien espiritual de 
las almas que tienen a cargo; y para saber y entender lo susodicho, 
ordenamos y mandamos que ningún beneficiado y doctrinero salga 
de esta ciudad, sin que primero sea examinado en la lengua de los 
indios que tiene a su cargo, y nos conste de su suficiencia en este 
particular. 
"Una de las cosas de mayor necesidad y en que más consiste la 
doctrina y conversión de los naturales es que las personas que los 
han de doctrinar lo hagan en la lengua general y materna, de 
manera que todos entiendan la doctrina que se les nace..." (Ibid. 
i33).". ; : / '/"'•;.. 
Para la erección de la doctrina (como institución) el primer Síndo 
dispone qué 
"...haga nuestro cura una iglesia bien fundada, donde se junten a 
misa los domingos y fiestas a la doctrina los naturales que 
estuvieren poblados en legua y media en la redonda y no más, y la 
dicha iglesia haga parroquia de aquella doctrina... 
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"Mandamos que nuestros curas en cada una de las iglesias de su 
doctrina, tenga un indio o dos ladinos, bien inclinados y bien 
doctrinados, y si pudiere ser sean hijos de caciques, para la 
demás gente los entienda y respete, los cuales serán coadjutores de 
los dichos curas, y tendrán cargo de ajuntar la gente a la doctrina 
los dichos días, y guardarán la iglesia y la cerrarán y la abrirán y la 
tendrán con toda limpieza; darán aviso a su cura de los indios que 
enferman, los niños que nacen y los indios que mueren, para que se 
confiesen los enfermos y se bauticen los que nacieren y entierren 
los muertos..." (Ibid. 44). 
La Iglesia, decíamos, entiende que lo fundamental de su labor está 
en el doctrinamiento de los indios para que sean bautizados y se salven. 
Veamos lo qué él primer Sínodo establece como contenido esencial para 
dicho adoctrinamiento, quienes deben ser tanto su sujeto como sus 
destinatarios y el recurso o medio para logarlo. 
"Por cuanto el conocimiento de nuestra santa fe católica es 
necesario a todo fiel cristiano, y los curas de oficio tienen 
obligación a enseñarlos primeros rudimentos de la fe para salud de 
las ánimas: Mandamos que particularmente se enseñe, así a los 
, • españoles como a los naturales de esta ciudad, las cuatro oraciones, 
artículos dé la fe, los diez mandamientos de la ley y los siete 
sacramentos dé la santa madre Iglesia, las siete virtudes, cuatro 
cardinales y tres teologales; siete pecados mortales, las virtudes a 
ellos contrarias, las obras de misericordia espirituales como 
temporales, cinco sentidos corporales y potencias del ánima. Todo 
lo cual pongan los curas de esta ciudad en esta santa iglesia escrito 
en tina tabla, lo cual este* en la dicha iglesia en lugar público donde 
todos lo vean y lean, y se aprovechen y corrijan en saber lá doctrina 
cristiana" (Thid. 271 
Y más adelante: 
"...el oficio de los curas de indios es de gran perfección, porque les 
instruyen y enseñan las cosas de nuestra santa fe católica y les 
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curan de las enfermedades de los pecados, los cuales como buenos 
pastores deben guardar sus ovejas, y porque el demonio no se las 
hurte por los caminos que usaban en su infidelidad, en que la 
costumbre y corrupción tiene hecho hábito de pecado..." (Ibid. 61). 
El mismo Sínodo, en lo que se refiere al accionar del clérigo en la 
misión de la Iglesia, dispone: 
"Que los dichos curas tengan cuidado de hacer los padrones de las 
confesiones, desde el domingo de la septuagésima, por sus calles y 
casas y nombres de cada persona, así españoles como indios y 
negros, procurando de saber y asentar si hay algún amancebado o 
que hay sospecha de ello..." (ibid. 29). 
Y es que la Iglesia estimaba lo que consideraba el 
"amancebamiento" y el incesto de los indios como pecados abominables 
dignos de riguroso castigo. 
"...conviene dar aviso a nuestros ministros de que entre los indios 
los hermanos tenían por mancebas sus hermanas propias, y los hijos 
heredaban las mujeres de sus padres, y los cuñados a sus cuñadas 
mujeres de sus hermanos, y los primos tenían por mancebas a sus 
primas y afínes o consaguineos con todo desorden. Por lo cual 
exhortamos y encargamos a los dichos nuestros curas, que porque 
este abuso es abominable en la ley de Dios, estén avisados cuando 
vieren en su doctrina alguna india casadera, si estuviere con su 
padre, hermano o pariente, so color de que le sirve y no procuraren 
casarla, nuestros curas estén avisados de este inconveniente, y si 
hubiere alguna sospecha o presunción mala, los manden apartar y 
den orden como se casen y sirvan a Dios, y se quiten ocasiones de 
estos y otros pecados abominables, porque se tiene experiencia que 
en esto hay muy grande ofensa a Dios" (Ibid. 61). 
En lo referente a los sacramentos, el culto y ciertas prácticas 
cristianas, los diferentes sínodos establecen normas precisas para intentar 
que de esta manera la evangelización sea a fondo. 
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"Ordenamos y mandamos que los curas de esta dicha santa iglesia -
dice el Sínodo de 1570- tengan los libros de los que se casan y 
bautizan, con sus nombres y de sus padres y padrinos con día, mes 
y año, así de españoles como de indios, y asimismo de los 
confirmados, para que en todo haya cuenta y razón" (Ibid. 29). 
"Nuestros curas hagan padrón cada año por ^septuagésima y en él 
escriban los que se confesaren, y por él sepan los que no se han 
confesado de sus feligreses ...para que nos sepamos cómo se 
, cumplen los preceptos de la santa madre iglesia" (Ibid. 57-58). 
El siguiente Sínodo, sobre la obligación que teman los clérigos de 
atender a la confesión, se expresaba de esta manera: 
"Está introducida una mala costumbre, que no es bien se permita, 
... donde hay caridad y obligación, como ha, sido llamar a, los 
Sacerdotes para que vayan a confesar a los enfermos ausentes, y 
mandar que los traigan a confesar en los pueblos, por lo cual se han 
;: muerto muchos sin confesión, negocio tan grave para el que no lo 
remedia; por tanto ordenamos y mandamos, que siendo llamado el 
:\ Sacerdote para confesar fuera del pueblo en las estancias de los 
españoles y chácaras de los indios y quebradas, aunque estén más 
de dos leguas y en poblaciones viejas, vayan a confesar y no se 
excusen con decir que traigan los enfermos al pueblo, por el riesgo 
que tienen de morirse sin confesión y demás que será a su culpa y 
-. cargo para ante el juicio de Dios, serán por ello castigados" (Ibid. 
,101). • : ' . - . 
Sobre la eucaristía, el Sínodo de 1570 establece 
"Porque algunos de los naturales indios de este nuestro obispado 
son buenos cristianos y casados y viven en servicio de Dios, a los 
cuales es justo les ayudemos a que gocen de la virtud de los santos 
sacramentos: Ordenamos y mandamos a nuestros curas que, cuando 
confesaren a los indios sus feligreses, los examinen con toda 
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diligencia si son buenos cristianos, si saben las oraciones, si 
entienden los artículos de la fe y abominan los pecados; y si 
entendieren que son capaces y sienten bien de las cosas de nuestra 
santa fe católica, les den el santísimo sacramento de la eucaristía; lo 
cual encargamos a los dichos curas, para que este santísimo 
sacramento no se niegue a los que dignamente lo pueden recibir, ni 
sede a los indignos..." (Ibid. 59). .;•
 k 
La misa siempre fue considerada por. la Iglesia colonial como algo 
fundamental para, la vivencia del cristianismo, de ahí que fuera tan 
drástica en la aplicación de sanciones a quienes no participaban de ella 
cuando era obligación. , ; 
"Somos informados que los curacas principales e indios viejos no 
acuden a oír la misa los domingos y fiestas de obligación 
...queriendo remediar tan mal abuso, ordenamos y mandamos a 
todos los Curas que ...a los inobedientes los castiguen en público, 
para que sea escarmiento a los demás" (Ibid. 103). 
Sobre el sacramento de la extremaunción el Sínodo del 70 nos dice: 
"El santísimo sacramento de la extremaunción es así dicho porque 
nuestra santa madre iglesia lo manda dar en lo último de la vida, 
nos es socorro al tiempo del último terrible y de la mayor necesidad 
que es la muerte, porque entonces nuestro adversario el demonio 
pone vehementes astucias para de todo punto causar nuestra 
perdición... Ordenamos y mandamos a nuestros curas que 
habiéndose bien confesado a su buen juicio y parecer y habiéndolos 
. absuelto, les instituya y de a entender los efectos del santo 
sacramento de la extremaunción, y pidiéndole cuando sea tiempo y 
estando cercana la muerte, se la de poniéndole el santo oleo en los 
lugares acostumbrados, diciendo: Por esta santa unción, etc. y deje 
una cruz al enfermo en que se encomiende a Dios y al tiempo de 
morir le esfuerce y le haga decir el Credo, con cuyas palabras si 
fuere posible expire el enfermo, y expirando, el sacerdote le 
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encomiende a Dios ...y el que escapare de la enfermedad, si otra 
vez enfermare, se le de asimismo este santo sacramento, teniendo 
necesidad" (Ibid. 62-63). 
La aceptación del matrimonio de una pareja de indios, viene dada 
por parte de los principales de la comunidad y por el cura después de 
rendir un examen; así lo dispone el primer Sínodo. 
"...mandamos que nuestros curas, cuando han de casar indios hagan 
diligente examen entre los caciques y principales y populares del 
natural que son los que se han de casar, porque este examen es el 
que más aprovecha entre los indios, a los cuales que así se casaren 
ningún cura los case sin que primero los confíese y examine, y si 
saben las oraciones y den orden cómo las sepan sin que impida el 
matrimonio" (Ibid. 60-61). 
Acerca de los funerales cristianos el tercer Sínodo señala que 
"Muchos curas de nuestra diócesis se han quejado en este sínodo 
que los indios tienen de costumbre ...llevar los difuntos 
secretamente ...sin la solemnidad acostumbrada, dejándolos en los 
cementerios a riesgo de que los coman perros... ordenamos y 
mandamos que cuando se hallare haber llevado algún difunto de 
esta suerte ...el cura haga diligente inquisición y castigue los 
culpados con dos docenas de azotes y tranquilándoles el cabello" 
(Ibid. 182). 
Los indios enfermos y pobres recibían especial atención por parte 
de la Iglesia, aunque, a decir verdad, esta institución nunca se preguntó 
por las causas de su pobreza y enfermedad. 
"Los naturales enfermos -dice el Sínodo del 94- son pobres y 
• necesitados, que tienen extrema necesidad de ser socorridos en 
tales ocasiones, y siendo como es su Cura el padre espiritual de sus 
feligreses, conviene mostrarlo en estas obras de caridad, tan 
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encaminadas en servicio de Dios Nuestro Señor y visitar sus 
enfermos, dándoles algunos regalos de los que tienen..." (Ibid. 
101). 
"...y los que pudieren compren caballos y cameros -dice el primer 
Sínodo- para que les sirvan de las cargas e impongan a los indios 
por las vías posibles excusen de cargar sus personas, porque esto 
los muele y atormenta y les causa muchas enfermedades de que 
mueren muchos; y a que como vayan pudiendo procuren de 
adquirir bueyes o vacas con que hagan sus sementeras, porque con 
ellos se le aliviarán de muchos trabajos y serán muy 
aprovechados..." (Ibid. 50). 
El mismo Sínodo, así como limita la práctica del ayuno para los 
indios, determina también las fiestas religiosas o litúrgicas que están 
obligados a guardar. 
"Su Santidad concedió a estos indios naturales, que no sean 
obligados a guardar más fiestas de los domingos de todo el año, la 
Natividad de nuestro señor Jesucristo, la Circuncisión, la Epifanía, 
la Resurrección un día; la Ascensión, Corpus Christi, Pentecontés, 
un día; cuatro fiestas principales de Nuestra Señora, es a saber, la 
Asunción, la Natividad, la Anunciación, la Purificación; San Pedro 
y San Pablo. Y nos, por la obligación que estos indios tienen a 
todos los santos, y a los bienaventurados santos Domingo y San 
Francisco, cuyos religiosos han trabajado y trabajan en la 
conversión de estos naturales; por lo cual les mandamos guarden el 
día de Todos los Santos y Santo Domingo y San Francisco" (Ibid. 
66). 
Sobre las fiestas, el Sínodo del 96 señala: 
"...donde se trata de las fiestas que se han de guardar declaramos 
que las fiestas de san Sebastián, santa Bárbara, san Jerónimo, san 
Luis Rey de Francia y santa Lucía solamente obliguen a guardarse 
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en la ciudad de Quito y en las ciudades donde hubiere las tales 
advocaciones, y no más, porque para los indios son de grande 
inconveniente las muchas fiestas" (Ibid. 161). 
La fiesta fue para la Iglesia un método catequético utilizado para 
inducir al indígena a pensar en los llamados misterios de la fe, pero la 
práctica de dichas fiestas obligó a la institución eclesiástica, como hemos 
visto, a poner freno a lo que consideraba desmanes y agravios. 
Hemos visto anteriormente cómo la Iglesia colonial practicó con 
mucha frecuencia la excomunión como medio de evitar ciertas actimdes y 
abusos. 
Además de las causas ya expresadas con anterioridad había otra. 
"Y porque algunas personas no consideran el daño que hacen, 
venden a estos indios imágenes profanas, y ellos no miran más de 
la pintura porque ignoran su profana significación: Mandamos so 
pena de excomunión mayor en la cual incurran los que el contrario 
hicieren que ninguna persona sea osada a vender ni dar imágenes a 
indios sin que primero sean vistas por nos o por nuestros vicarios" 
(Ibid. 64). 
No sabemos a qué "imágenes profanas" se refiere en concreto el 
primer Sínodo quitense, pero probablemente no serán aquellas que se 
refieren a la Virgen y a los Santos. 
Los métodos utilizados por la Iglesia para erradicar ciertos pecados 
fueron aplicados con todo rigor porque, decíamos anteriormente, la 
mentalidad de la época hacía ver la evangelización y toda obra 
eclesiástica como una guerra santa contra los poderes demoníacos. En 
ningún momento podemos pensar que dichos métodos obedecían a 
criterios o intereses como no fueran los de "ganar almas" para el cielo. 
Hubo abusos, intolerancia, intransigencia, menosprecio, falta de diálogo, 
pero decíamos, todo debe ubicarse en el contexto y la perspectiva propios 
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del tiempo colonial^ no tanto para justificar como para explicar y 
comprender. 
"Aunque por los concilios provinciales de 67 y 83 les está 
prohibido a los curas beneficiados de indios el castigar a sus 
feligreses por sus propias personas. ..pues no es justo que ...los que 
han de ser pastores y padres sean verdugos ...se les permite 
' ...castigar los delitos de los indios que cometieren por algún 
ministro oficial o alguacil;.." (fbid. 184-185). 
El sínodo del 94 implemento una "pastoral" para enfrentar y tratar 
de erradicar el problema creciente de las borracheras, y de esta manera 
terminar con tantas "ofensas a Dios". 
"Por ser el vicio de las borracheras tan general entre los indios, raíz 
y fruto úe otros muchos y gravísimos pecados, y el principal 
impedimento que hay para la cristiandad de los dichos indios y 
fruto del Evangelio que se les predica, han los concilios 2° y 3e de 
Lima encargado con gran fuerza a todas las personas que les toca, 
el remedio de este vicio tari común y perjudicial; ...ordenamos y 
mandamos a todos los Curas de indios, so pena de excomunión 
mayor ipso facto incurrenda, que ni ellos, ni otra persona por ellos, 
señalen a indio alguno para que saque el pendón del santo, ni fiesta 
alguna, como se suele hacer dé un año para otro, ni tiempo alguno 
antes, sino que el día de la fiesta o procesión se le de al indio que 
les pareciere más virtuoso... 
"...les encargamos y mandamos que procuren que ninguna otra 
persona se lo venda [chicha o vino], y que con todo cuidado 
procuren que los indios no hagan borracheras los días de los santos, 
de sus nombres ni cuando bautizan sus hijos o entierran sus 
difuntos o les hacen obsequios ni cuando hacen sus casas o labra 
sus cháracas; y así tendrán los Curas cuidado de predicar a los 
indios, a menudo, los graves daños que de este vicio les vienen 
temporales y eternos; y cada día visitarán sus pueblos y parroquias 
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a caballo para evitar las dichas juntas y borracheras, y a los indios 
que hallaren en ellas, les podrán castigar y derramar la chicha y 
quebrarlos cántaros..." (Ibid. 136-137). 
La Iglesia colonial consideró que la aplicación de diversas penas 
era el mejor método no sólo para castigar pecados sino también para 
hacer más cristianos a los habitantes de estas tierras americanas. 
"Considerando el excesivo descuido que muchos tienen en las 
cosas de sus almas, particularmente en los sacramentos de la 
Penitencia y Comunión ...nos ha parecido ...poner algún remedio, 
con rigor mandando como mandamos a todos los Curas ...declaren 
y denuncien por excomulgados ...a todos españoles y montañeses 
que no hubieren comulgado y confesado ...y a los mulatos, negros y 
zambahigos los castiguen..." (Ibid. 94). 
Lo que más se atacó por parte del cristianismo de corte hispano fue, 
repetimos, lo que era estimado como obra de Satanás. De ahí que los 
diferentes sínodos consideren necesaria la persecución y el castigo para 
acabar.con las "supersticiones", "hechicerías", etc. 
"No se puede numerar -dice el Sínodo de 1570- ni dar noticia en 
constituciones, las muchas hechicerías y supersticiones que estos 
indios usan, de las cuales muchas personas dignas de fe, clérigos, 
religiosos y ciudades, nos han dado noticia en este santo sínodo. De 
los cuales resulta que hemos entendido haber cuatro maneras de 
Ministros del Demonio que contradicen el aumento de nuestra 
religión cristiana... Los hechiceros en nombre general que son 
ponzoñosa parte diabólica espantan y atemorizan y sujetan a los 
indios, y les hacen entender que son parte para dar enfermedades y 
salud, para dar seca y llover, y así son muy temidos y obedecidos... 
Por ser negocio tan usado y sabido, los males y daños que los 
hechiceros causan con las supersticiones y ritos del demonio que 
siembran, y el estorbo que a la conversión y doctrina de estos 
indios, y la corrupción que sus malas obras causan, en las buenas 
La iglesia y el indio en la Colonia 127 
costumbres y cristiana religión; por lo cual los habernos y tenemos 
por infieles... Para lo cual ordenamos y mandamos a nuestros curas 
...exhorten y requieran a los dichos hechiceros se aparten de servir 
al demonio y de usar los ritos y superticiones infieles, y que sirvan 
a Dios pues es su padre celestial, criador y redentor amenazándolos 
con la pena perpetua del infierno; y el que no se enmendare 
nuestros curas hagan la información de los delitos graves que 
hicieren después de haberles hecho los dichos requerimientos, y 
hechas las dichas informaciones las envíen a nos o a nuestros 
- vicarios de las ciudades en cuya jurisdicción están, para que se 
proceda contra los culpados por orden jurídica, y se remedien los 
grandes males que estos hechiceros causan" (Ibid. 52-53). 
Haciendo de nuevo presente el contexto histórico explicitado en la 
introducción, podemos también tratar de explicar el hecho de que la Iglesia 
haya querido regirla vida de los aborígenes. En otras palabras, la Iglesia 
como vocera del Rey se siente en la obligación y el derecho de determinar 
cómo deben vivir los indios. Además, la Iglesia pretendía con esto 
mejorar las condiciones de vida de los nativos, condiciones que fueron 
alteradas radicalmente por la invasión peninsular. La iglesia de esa época, 
nos parece, no estaba en condiciones de saber o sospechar siquiera los 
profundos cambios culturales que se suscitarían con las innovaciones que 
impuso mediante su accionar entre los nativos americanos. Se buscaba 
salvar al indio. Si éste, como había reconocido el Papa Pablo III, era 
hombre y tenía alma, podía ser salvado; pero para ello era necesario 
rescatarlo del poder de Satanás no importaba el método. 
"Ordenamos y mandamos y encargamos a nuestros curas que 
atienden en la doctrina de sus indios -dice el primer Sínodo- los 
pongan e instituyan en toda policía, principalmente en que tengan 
buenas casas de vivienda, y en ellas hagan sus apartamientos en 
que duerman en barbacoas, y otras en que tengan sus bienes y 
alhajas con lo que hubiere más menester; y no consientan ni 
permitan dormir en el suelo ni juntos, si no fueren marido y mujer, 
128 Luis F. Botero 
y les aconsejen y manden tengan limpias sus casas, y hagan 
chácaras y sementeras, previniendo a la obligación que tienen a 
sustentar sus mujeres e hijos; y que tengan ganados y hagan ropa 
para vestirse, y anden limpios en el ornato de sus personas ...y que 
críen a sus hijos con toda limpieza y los traigan a la iglesia para que 
allí les enseñen y doctrinen..." (Ibid. 50). 
La Iglesia se preocupó grandemente no solo por el bien espiritual 
de los indios catequizándolos para que se bautizaran y encontraran la 
salvación, sino también atendiendo las necesidades más urgentes y 
definiendo "sus derechos", claro está que estos últimos eran los derechos 
establecidos no por los indios ni tampoco por la iglesia, sino por el Rey. 
La mentalidad de la época, el modelo de cristianidad, el considerar el 
poder político y administrativo como un vehículo eficaz para la 
catequización, el afán de salvar almas, impidieron descubrir las 
verdaderas causas de la situación padecida por los indígenas. De ahí que 
la Iglesia, como hemos visto, no solo considerara que los problemas más 
relevantes eran la borrachera, los hechiceros, la indiferencia por los 
sacramentos, etc. sino que además, los culpables de todo esto eran los 
mismos indios. 
"Sepan los dichos nuestros curas qué indios hay cristianos e 
infieles, examinen si los indios coadjutores juntan cada día la gente 
a la doctrina, y si los muchachos de la doctrina se la rezan y 
enseñan, y si han tenido o tienen descuido en avisar cuando 
enferman los indios, cuando nacen, cuando mueren, para que los 
vaya a confesar, curar, bautizar, enterrar y a todo ponga cristiano 
remedio" (Ibid. 47-48) 
"Porque los curas de los indios puedan hacer lo que deben en el 
descargo de sus conciencias y de la nuestra ha de dar a entender a 
los indios los grandes errores de su infidelidad, y la pena y castigo 
que Dios hace a los infieles en el infierno y el gran bien y merced 
que les ha hecho en traerles a su conocimiento, porque gozarán de 
la gloria del cielo si fueren cristianos e hicieren buenas obras" 
(Ibid. 46). 
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La "metodología" evangelizadora estuvo de acuerdo a lo que la 
Iglesia de ese entonces entendía como su misión; destruir toda 
manifestación del "adversario", del diablo y conjurar su presencia con la 
cruz, las oraciones, etc. 
"En las visitas generales -dice el Sínodo de 1570- que por nuestra 
persona hemos hecho en este nuestro obispado, mandamos a poner 
cruces a las entradas de los pueblos y junto a las iglesias, imitando 
la loable costumbre de la cristiandad; y también mandamos poner 
cruces en las muchas guacas y adoratorios que hemos mandado 
destruir, en las juntas de los caminos ...en las entradas y salidas de 
los páramos, en los nacimientos de las fuentes, en las lagunas y en 
los cerros altos, porque generalmente estos lugares son guacas y 
adoratorios de los indios; lo cual nos pareció porque donde Dios 
fue ofendido ahora sea bendito y reverenciado. También mandamos 
a poner cruces a los caciques y señores en sus patios, para que allí 
juntasen a sus indios a rezar y en sus casas para que allí rezasen las 
noches y se encomendasen a Dios ellos y toda su familia, y para 
que por la virtud que tiene la cruz fuesen amparados de los 
espantos y temores nocturnos que el demonio les pone" (Ibid. 63-
64). 
Los tres Sínodos, al menos declarativamente denunciaron todos los 
atropellos que gente dé Iglesia y civiles, cometieron en contra de los 
indios. Utilizando su poder espiritual y el apoyo de la Corona, se procura 
salvaguardar a los nativos de las vejaciones y abusos a que estaban 
constantemente sujetos. 
Veamos entonces lo que sobre la defensa de los derechos de los 
nativos nos dice el primer Sínodo. 
"Porque en esta tierra andan muchos hombres vagabundos y 
criminosos y se van a casa de los curacas de las doctrinas y ahí 
viven de asiento, de que los indios reciben daño ...ordenamos y 
mandamos a nuestros curas de los indios, que no tengan huéspedes 
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ni los puedan recibir en sus casas, so pena que serán castigados con 
todo rigor..." (Ibid. 64-65). 
"Porque los indios naturales de este nuestro obispado son pobres, y 
su Majestad tiene tasado a nuestros curas el mantenimiento 
. suficiente para sustentarse el tiempo que se ocupen en las doctrinas: 
Declaramos que los curas que llevaren más mantenimiento o 
servicio del tiempo que están en las doctrinas y es honesto y 
suficiente, demás que son obligados a restituirlo, si excedieren 
serán castigados por nos por todo rigor de derecho" (Ibid. 58). 
"Mandamos so pena de excomunión mayor...que ninguna persona 
sea osada a sacar a indio ni india, chico ni grande, de la doctrina en 
el tiempo que los curas los tuvieren enseñando la doctrina e 
instruyéndolos en las cosas de nuestra santa fe católica; y el que lo 
contrario hiciere, además de haber incurrido en la dicha 
excomunión, será gravemente castigado" (Ibid. 45). 
"Mandamos a los curas de los dichos naturales que no lleven ni 
pidan directe ni indirecte a los indios derechos de administración de 
sacramentos, ni por entierros ni velaciones" (Ibid. 63). 
"Ordenamos y mandamos que nuestros curas de aquí en adelante no 
sean osados a recibir en su poder bienes de difuntos, y para que las 
últimas voluntades de los muertos se cumplan, y sus herederos 
hayan lo que les pertenece por derecho de herencia, reciban los 
dichos bienes de los difuntos sus albaceas y herederos conforme a 
la disposición y última voluntad de los difuntos ...y así lo ponemos 
mandando a los dichos curas en este caso hagan sus oficios de 
sacerdotes, y dejen a la justicia real la división de los bienes que 
pertenecen a los herederos" (Ibid. 51). 
Por su parte el Sínodo de 1594, con respecto a la defensa de los 
indios y de sus derechos, señala: 
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"Deseando el bien espiritual y corporal de los indios, que se 
cumpla la voluntad de su Majestad, que es de que los pobres 
naturales gocen de descanso ...tendrán todos los Curas de doctrina 
de indios particular cuidado, y estarán muy atentos, a ver y 
entender cómo se cumple lo que está proveído y se proveyere en 
beneficio de los dichos indios, dándonos aviso de ello, para que 
Nos lo podamos dar al Señor Virrey y a esta Real Audiencia, y 
siendo necesario a su Majestad, para que se acuda enteramente al 
remedio de ello..." (Ibid. 115). 
"...no hagan condenación de dinero a los indios, y cuando fuere 
menester castigarlos con penas pecuniarias, los remitan al Prelado; 
deseando que lo susodicho tenga entero cumplimiento y se ponga 
en ejecución, tendrán particular cuidado los Vicarios de dárselo a 
entender al tiempo y cuando hiciere las dichas visitas, para que los 
naturales entiendan lo proveído en su favor" (Ibid. 135). 
"Justa cosa es, que las personas que van a tomar cuenta a otras la 
tengan tan grande con sus personas, que ninguna se queje, en 
especial que dejen de pagar los caballos, cargas e indios, y 
comidas; y así encargamos tengan particular cuidado en pagar lo 
que debieren y hacer buen tratamiento a los naturales, de manera 
que ellos conozcan la diferencia que ha de haber de los Visitadores 
eclesiásticos a los seglares" (Ibid. 141). 
"En general se han quejado muchos indios, que sirven a los Curas 
doctrineros de caballerizos, hortelanos, cabreros y otros que no les 
pagan su trabajo y servicio; por tanto ordenamos y mandamos que 
cada uno en particular pague a los indios que les sirvieren en estos 
oficios o en otros, pues con ello han de acudir a pagar sus tributos; 
asimismo mandamos, que los que se sirvieren de indias, tengan 
atención a que sean casadas, y de más de cuarenta años por el 
inconveniente de mal ejemplo, que se ha seguido de lo contrario 
entre gente tan nueva en la fe" (ibid. 141-142) 
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A su vez, el Sínodo de 1596, conceptuaba que la defensa de los 
indios era parte de su labor misionera, no como algo accesorio sino más 
bien esencial. 
"En muchas partes acostumbran los españoles a ir a la iglesia los 
domingos y fiestas a negociar y sacar los indios para la mita y a sus 
cobranzas, por lo cual muchos indios dejan de ir a la misa y a la 
doctrina cristiana por huir de los malos tratamientos y vejaciones 
que por esta vía se les hace ...y así mandamos en virtud de santa 
obediencia y so pena de excomunión mayor ...que ningún español 
en día de fiesta ni de doctrina antes de medio día que se entiende 
las doce, inquiete indio ni india sobre mita ni .sobre deuda ni otra 
cosa alguna que le pueda perturbar la misa o la doctrina y damos 
facultad a todos los curas para que puedan proceder contra los 
transgresores por todo rigor de derecho asi mismo mandamos a los 
dichos curas no consientan sacar los muchachos y muchachas de la 
doctrina antes de tiempo para mitas y otros intereses particulares" 
(Ibid. 170). 
"La pobreza de los indios no sufre obligarles a más de lo que 
pueden y así-porque muchos dejan de velarse [casarse] por no tener 
lo que les piden para las velaciones, ordenamos y mandamos ...a 
todos los curas y vicarios en virtud de santa obediencia y so pena 
de veinte pesos por la primera vez, qué no obliguen á los indios a 
traer arras, ni a pagar misa de la velación, si no es que los indios lo 
piden de su voluntad ...y en lo demás guarde los santos concilios en 
que se prohibe llevar derechos a los indios por la administración de 
los sacramentos../' (Ibid. 174). 
"De ir las indias chinas ymuchachas a barrer las iglesias y las casas 
délos sacerdotes a vueltas de indios y muchachos, particularmente 
muy de mañana, han sucedido muchos inconvenientes, por lo cual 
...ordenamos y mandamos que de aquí adelante ningún cura 
consienta que india ni china vaya a barrer ni regar su casa ni la 
iglesia sino sólo los muchachos y los demás indios viejos y 
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reservados, so pena de veinte y cinco pesos la primera vez, y la 
segunda cincuenta..." (Ibid. 176). 
"Las contrataciones de los corregidores entre los indios están muy 
prohibidos por ser tan perjudiciales a su conversión y doctrina y 
conservación que han de guardar por lo cual, para evitar tanto mal 
...nos ha parecido, pues no bastan las penas puestas, usar del 
remedio de la iglesia y así mandamos a todos los corregidores de 
nuestro distrito y obispado, en virtud de santa obediencia y so pena 
de excomunión mayor ...guarden y cumplan las ordenanzas 
...acerca de no tratar ni contratar con los indios..." (Ibid. 169-170). 
Visión sobre el indio 
Ahora bien, pensamos que muchos de los pronunciamientos 
sinodales se explican (no se justifican), en parte al menos, por la imagen 
distorsionada que, el hombre español, incluido el de Iglesia, tenía sobre el 
indio. 
Esta última parte arroja, extraída de los mismos documentos, la 
visión que sobre el nativo se tenía por parte de la Iglesia colonial de la 
Real Audiencia de Quito. 
Algunos apartes de los textos sinodales ya han sido citados con 
anterioridad, pero su nueva referencia obedece a una perspectiva 
diferente. 
"Lo primero ["sacerdotes doctos"] es necesario porque son 
maestros, y aunque entre estos indios no hay letrados, es gente 
aguda de entendimiento, procuran a los sacerdotes dudas sutiles y si 
ellos ...responden con ignorancia, el indio no va satisfecho de la 
duda y queda dudoso en la fe, que es gran inconveniente" (Ibid. 
42). 
"Ordenamos y mandamos que los dichos nuestros curas pongan en 
la doctrina general a los indios infieles adultos v los cateauicen e 
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instituyan en las cosas de nuestra santa fe católica" (Ibid. 45). 
"...conviene que estén seguros en el tiempo que se han de instruir 
para ser cristianos, es justo que entiendan que nuestro principal fin 
es su conversión ...han de dar a entender a los indios los grandes 
errores de su infidelidad" (Ibid. 45-46). 
"Sabrá o procurará saber si hay hechiceros, guacas, amancebados, 
incestos, casados que no hacen vida con sus mujeres..." (Ibid. 48). 
"Se informen si han muerto algunos indios...y se informen de los 
indios coadjutores si los vieron amortajar, y si no se informen si 
hicieron alguna supertición o ritos de su infidelidad en su entierro, 
en lo cual pongan todo remedio" (Ibid. 48). 
"Encargamos y mandamos a los dichos curas que en cada semana 
digan a lo menos dos misas por la conversión de los indios..." (Ibid. 
60). 
"...conviene dar aviso a nuestros ministros de que entre los indios 
los hermanos tenían por mancebas sus hermanas propias, y los hijos 
heredaban las mujeres de sus padres, y los cuñados a sus cuñadas 
mujeres de sus hermanos, y los primos tenían por mancebas a sus 
primas y afines y consanguíneos con todo desorden" (Ibid. 61). 
Según el Sínodo del 94 los indios no sólo eran haraganes, sino 
incapaces de ser libres. 
"...la demasiada libertad que se han dado y da a los naturales, de la 
cual como incapaces no se saben aprovechar para bien sino todo 
para mal; y de aquí procede que por huir del trabajo los indios, 
como de su inclinación son haraganes, con mucha facilidad 
desamparan sus pueblos y casas, y se van donde quieren..." (Ibid. 
117). 
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"...y para hacer perfectamente la reducción, pues lo que más se 
desea para su salvación, el mejor remedio es vender las tierras, 
como su Majestad lo tiene mandado, dando y dejando a los indios 
las necesarias en abundancia para ellos y sus sucesores ...porque de 
esta suerte se taparán todos los agujeros y se quitarán todos los 
escondrijos y ladroneras que los indios tienen" (Ibid. 118). 
Los textos citados han sido elocuentes acerca de la representación 
que la iglesia y la sociedad colonial se habían hecho sobre el indio. Tal 
representación, en nuestros días, ha cambiado poco. 
CONCLUSIONES 
En el presente estudio, como decíamos en la introducción, nuestro 
interés se centró en mostrar de una manera sistemática diferentes aspectos 
contenidos en los textos de los tres sínodos quitenses, para hacer resaltar 
lo que constituyó lo esencial de la relación entre la Iglesia de la época con 
el indio. 
Constatamos de principio una gran ambigüedad en dicha relación; 
ambigüedad que, como tuvimos oportunidad de analizar, emergió por el 
contexto histórico (economía, política, ideología coloniales) dentro del 
cual se estableció esa relación. 
Por un lado la Iglesia quiso permanecer fiel a su misión tratando de 
ser coherente con la concepción religiosa de la época en lo que se refería 
a la "evangelización" de los indios, buscando para ello lo que consideró el 
medio más eficaz; la utilización de los recursos político-administrativos 
de la monarquía; pero por otra parte el estrecho margen otorgado a la 
institución por el Patronato Regio limitó y en ocasiones desvió ese interés 
original convirtiendo el accionar de la Iglesia en un factor de legitimación 
del régimen colonial. 
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Pensamos que probablemente se dieron esfuerzos por parte de 
algunos miembros eclesiásticos en descubrir y apoyar elementos que 
estimaron como valiosos al interior de las culturas y que reñían con la 
concepción general del origen diabólico de tales elementos; pero, 
pensamos, debieron haber sido muy contados y con una fuerza 
insuficiente para lograr el surgimiento de una corriente de opinión que 
influyera en las discusiones sinodales. 
Lo que advertimos con pena, y ya lo señalábamos en la 
introducción, es la permanencia en nuestros días de actitudes y formas de 
representación, propias de la época colonial, en las diferentes instancias 
de la sociedad nacional (educativas, económicas, políticas, religiosas) con 
respecto a los indígenas. Esas actitudes o formas de representación se 
explican en tal época, pero son injustificadas y, lo que es más, 
inexplicables en nuestros días. 
Tendremos que repetir, ante las evidencias, lo que citábamos al 
comienzo denuestro trabajo: •••••••-
"...la oposición colonial de sistemas ha variado poco; el fenómeno 
designado como 'colonialismo interno', por ejemplo, la prolonga [a 
la dominación] hasta nuestros días" (Moreno Yánez) (1981: 230). 
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ANEXO N s l 
Apartes de la Bula ínter Caetera (4 de mayo de 1493) del 
Papa Alejandro VI. 
"Entre las demás obras agradables a la divina Majestad y deseables 
a nuestro corazón, ésta es ciertamente la principal: que la fe católica y la 
religión cristiana sea exaltada, especialmente en nuestros tiempos, y por 
donde quiera se amplíe y dilate, y se procure la salvación de las almas y 
las naciones bárbaras sean subyugadas y reducidas a la fe cristiana. 
Sabemos que ya hace tiempo teníais el propósito de explorar y 
descubrir algunas islas y tierras firmes, remotas e incógnitas y por ningún 
otro descubiertas, con objeto de inducir a sus habitantes a que adoren a 
nuestro Redentor y profesen la fe católica... los habitantes de aquellas 
islas y tierras creen en un sólo Dios creador, que está en los cielos, y 
parecen aptos para abrazar la fe católica y ser imbuidos en buenas 
costumbres, y se tiene esperanza de que, si se instruyeren, fácilmente 
confesarían en dichas islas y tierras el nombre de nuestro Señor 
Jesucristo. 
Os exhortamos, pues, por el sacro bautismo en que os obligasteis a 
los mandatos apostólicos, y os pedimos por las entrañas de misericordia 
de Nuestro Señor Jesucristo que, al emprender y proseguir esta 
expedición con recta intención y celo de la fe ortodoxa, tengáis la 
voluntad y el deber de procurar que la población de tales islas y tierras 
abracen la religión cristiana. 
Y para que, largamente galardonados por la gracia apostólica, 
toméis más libre y valerosamente el cargo de tan grave negocio ...todas 
las islas y tierras firmes descubiertas y por descubrir, hacia occidente y 
medio día, con todos sus dominios, ciudades, castillos, lugares y villas, 
derechos, jurisdicciones y pertenencias, os las donamos y signamos a 
vosotros y a vuestros herederos y sucesores in perpetuum por el tenor de 
las presentes, en virtud de la autoridad de Dios omnipotente, concedida a 
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nosotros en San Pedro, y del vicariato de Jesucristo que desempeñamos 
en la tierra... 
Y en virtud de santa obediencia os mandamos que, así como lo 
prometéis y no dudamos lo cumpliréis por vuestra máxima devoción y 
regia magnanimidad, destinéis a las tierras e islas mencionadas varones 
probos y temerosos de Dios, doctos; instruidos y experimentados, para 
adoctrinar a los indígenas y moradores dichos en la fe católica e imbuirlos 
eri las buenas costumbres" (ÁA. W . 1960:473-474). 
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ANEXO Ns 2 
De la Bula Sublimis Deus (9 de Julio de 1537) del Papa 
Paulo m 
"Pero nos (aunque indigno) en la tierra tenemos el poder de 
Jesucristo Nuestro Señor, y con todas nuestras fuerzas buscamos para 
traer a su rebaño, por estar fuera de él, las ovejas que nos están 
encomendadas; considerando que los indios, como verdaderos hombres, 
no solo son capaces de la fe cristiana, pero, según estamos informados, la 
apetecen con mucho deseo, que los dichos indios y todas las demás gentes 
que de aquí adelante viniesen a noticia de los católicos, aunque estén 
fuera de la fe de Jesucristo, en ninguna manera han de ser privados de su 
libertad y del dominio de sus bienes, y que libre y lícitamente pueden y 
deben usar y gozar de la dicha de su libertad y dominio de sus bienes; que 
en ningún modo se deben hacer esclavos; y que si lo contrario sucediese, 
sea de ningún valor ni fuerzas" (Gutiérrez Contreras 1982: 33). 
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ANEXO NQ 3 
Apartes del Sínodo quítense de 1570 
"No se puede numerar ni dar noticia en constituciones, las muchas 
hechicerías y supersticiones que estos indios usan, de las cuales muchas 
personas dignas de fe, clérigos, religiosos y ciudades, nos han dado 
noticia en este santo sínodo. De lo cual resulta que hemos entendido haber 
cuatro maneras de ministros del demonio que contradicen el aumento de 
nuestra religión cristiana, y son hechiceros, hornos, condebicecas, 
hambicamayos. 
Los hechiceros en nombre general que son ponzoñosa parte 
diabólica espantan y atemorizan y sujetan los indios, y les hacen entender 
que son parte para dar enfermedades y salud, para dar seca y llover, y así 
son muy temidos y obedecidos. Los hornos y condebicecas y 
hambicamayos son hechiceros famosos, usan estos oficios con pacto del 
demonio con muchas supersticiones; unos guardan las guacas y hablan 
con el demonio, otros como sacerdotes confiesan los indios y predican las 
superticiones del demonio. Y las que se han sabido notables en este santo 
sínodo y se deben quitar son: que los hombres indios no traigan ni 
zarcillos en las orejas, y se quiten el vanduli y el embijarse 2 porque su 
fundamento es superticioso; que se quite el enroscarse los cabellos los 
hombres sobre la cabeza, y el trasquilarlos niños a partes3; y las curas que 
hacen los indios anteponiendo ayunos, no comiendo sal, mascando coca; 
y que se prohiba y tenga cuenta con los indios e indias hechiceros que dan 
yerbas para hacer abortos o bien querer, y las que están sembradas se 
extirpen y arranquen. 
Estos indios tienen superstición grande; en la mujer que pare dos la 
tienen por guaca, y asimismo en la parte do cayó rayo la hacen guaca, y si 
1 Achiote. 
"2 Untarse el cuerpo, porque el achiote recibía también el nombre de bija. 
3 Lo cual formaba parte de un rito de iniciación. 
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es en casa la despueblan, y si entra relámpago se meten en el río y se 
aspergen con agua por [en]cima, y nadie osa llegar a ellos hasta que por 
muchos tiempos están purificados con ayunos y lavatorios supersticiosos, 
y en la chácara de quien nace el junquillo, que es llamado catequüla, es 
superstición muy grande, porque dicen han de ser destruidos y asolados y 
cuya es la chácara; y cuando hace eclipse la luna hacen gran clamor, 
porque si no dicen que la luna está enojada y se caerá sobre ellos... 
Emborracharse es pecado mortal, y de hombres de buen en-
tendimiento los hace torpes de entendimiento, y de hombres capaces 
incapaces. Estos naturales que de todo bien y toda policía carecen, ha 
menester se le ponga remedio a sus correcciones bárbaras, especialmente 
las que causan pecados. 
Emborracharse estos indios, es mal general hacer borracheras 
supersticiosas cuando hacen las casas de nuevo, cuando les nacen los 
hijos, cuando los bautizan o casan, cuando se entierran, y hacen las 
cemeteras, hacen taquíes "• en ellos y refieren sus antiguos ritos, los cuales 
ordenan los hechiceros, bailan con los ídolos y en ellos se causan 
diabólicos incestos y pecados abominables e idolatrías y carnalidades, lo 
cual se debe remediar y es de gran importancia. 
Porque el zaires entre los indios es una yerva aplicada para 
emborracharse, y cuando los hechiceros hacen hechizos o idolatran o 
esperan respuestas de sus oráculos: Mandamos a nuestros curas que 
pongan remedio en que los indios no lo tengan ni siembren en sus casas, 
ni usen de comerlo para dicho efecto. 
Exhortamos y mandamos a nuestros curas de las doctrinas de los 
indios, no les consientan ofrecer sobre los muertos si no fuere pan, vino, 
cera y lo que los cristianos españoles acostumbran ofrecer, por las muchas 
supersticiones que los indios hacen en las ofrendas que ofrecen sobre los 
muertos..." (IDEHE. 51-55). 
4 Bailes. 
5 Tabaco. 
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LAS AMERICAS NEGRAS Y LA HISTORIA 
DE LA IGLESIA 
José Osear Beozzo* 
En los últimos años se hicieron algunos pasos fundamentales en el 
estudio de la historia de la Iglesia en la América Latina. 
Un primer paso fue colocar la historia de la Iglesia en un ámbito 
nuevo: el de su relación con la sociedad más global. Se renunció así a la 
empresa imposible, y metodológicamente equivocada, de escribir la 
historia de la Iglesia sin analizar las relaciones, dependencias e 
interferencias recíprocas entre Iglesia y sociedad.1 
Tal distorsión no estaba relacionada solamente con la Iglesia, sino, 
en sentido contrario, también con toda la historiografía de marca liberal y 
positivista. Por una parte la Iglesia se consideraba una sociedad perfecta, 
contrapuesta al Estado, por otra la corriente liberal consideraba a la Iglesia 
como un elemento feudal que había sobrevivido, pero estaba destinado a 
desaparecer, sin ningún papel en la sociedad moderna nacida de la 
previsión/el progreso, la revolución y el ascenso de la burguesía 
industrial. Así, a pesar de la ininterrumpida polémica del liberalismo 
contra la Iglesia, la historiografía liberal escribía su propia historia 
Instituto Teológico de Lins, SP. Tomado de Religiao e Sociedade , Río de Ja-
neiro, Nov. 1983. 
Un buen ejemplo de este estudio de la historia de la Iglesia resituado en el marco 
de la sociedad global, es un breve libro de LUSTOSA, Frei Osear O.P., A 
presenta da Igreja no Brasil -Historia e problemas- 1500-1968, Sao Paulo, 
Editora Giro, 1977. 
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dejando a un lado toda referencia a dicha"institución. Su análisis partía 
de una idea central: la de nación, y fundaba su interpretación en la 
dimensión política, concebida, evidentemente, como los acontecimientos 
ligados al Estado y a la clase social ¡que lo asumiera, la burguesía. La 
historiografía liberal que estaba de mq'da en la mitad del siglo XIX, que 
quería enaltecer la independencia y los padres fundadores,de'ías naciones 
latinoamericanas, ya no podía ignorar tranquilamente'a la Iglesia, 
concebida como una institución social ligada a las etapas más primitivas 
de la humanidad, y cuyo lugar sería tomado, con el progreso de la ciencia 
y técnica, por una ética científicamente elaborada en base a la sociología. 
La renovación de los estudios históricos latinoamericanos, iniciada por el 
impulso del marxismo en los años 30, no alteró la tradición liberal de 
ignorar a la Iglesia en el estudio de la historia de la formación social 
latinoamericana, moderna y contemporánea. 
Un segundo paso consistió en captar la especificidad de la 
cristiandad latinoamericana respecto a la europea. Esta era el centro, la 
otra era periférica. La europea era blanca, la otra era mestiza; la una 
metropolitana, la otra colonial. El carácter colonial tanto de la formación 
social latinoamericana, como de su Iglesia, se convirtió en una importante 
categoría de análisis. Tal posición además de conformarse a la tendencia 
teórica inscrita en los numerosos estudios sobre la dependencia 
latinoamericana, tanto en el pasado como en nuestros días, dedicó 
atención particular a las diferentes matrices culturales del catolicismo 
latinoamericano. Se realizó una segunda investigación, tanto sobre el 
carácter mestizo de nuestro catolicismo, como sobre la presencia y 
supervivencia de la América amerindia, soporte y realidad viva de la 
religión católica popular. Un buen ejemplo de tales estudios es la de las 
investigaciones de Virgil Elizondo sobre la cultura mestiza indígeno-
hispana de los chícanos del suroeste de los Estados Unidos.2 En todo 
caso, el avance hacia un significado de América negra, para la historia 
latinoamericana, fue de menor cuantía. 
ELIZONDO, Virgil: Mestisaje: The dialectíc of cultural birth andthe Gospel, 
Texas 1978. 
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Un tercer paso consistió no solamente en comprender la religión 
católica y la Iglesia en el marco de la sociedad más global, o en observar 
su carácter específico, coloniaí y mestizo, sino de hacer tal interpretación 
partiendo del pobre y el oprimido. Escribir la historia desde "abajo" se ha 
convertido en la base de un proyecto como el del CEHILA. La categoría 
"pueblo", anima buena parte de la interpretación de una historia que 
apunta a partir de las mayorías olvidadas y oprimidas.3 
Todas estas intuiciones demostraron ser extremadamente fecundas, 
ya que abrieron paso a investigaciones insospechadas hasta ese momento, 
y produjeron una historia capaz de proyectar nueva luz en la trayectoria de 
la Iglesia latinoamericana, proporcionando instrumentos de comprensión 
y lucha a las actuales tareas de la Iglesia en Latinoamérica, comprometida 
con movimientos populares de sectores oprimidos y marginados de 
nuestras sociedades. El carácter militante y popular de este tipo de 
producción histórica, se manifiesta mejor en el esfuerzo de superar la 
brecha existente entre una empresa intelectual cualquiera -más profunda 
aún en los textos y libros en general- y la experiencia popular. 
Proponiendo una versión de la historia con un lenguaje más sencillo, con 
figuras, a bajo costo e intentando emplear géneros literarios y vehículos 
de transmisión ya presentes en la tradición popular (por ejemplo la 
literatura llamada "de cordel" del Noreste brasileño), invitando a poetas, 
compositores y artistas populares a colaborar en la tarea de "escribir", 
narrar y representar la historia, CEHILA-Popular representa el cuarto 
paso, tan importante como los anteriormente mencionados y acaso aún 
más. Se trata de un pasó fundamental porque apunta a una recuperación 
de la historia, por medio de su organización y luchas, iluminadas y 
animadas por su propio pasado, redescubierto y reconquistado.4 
Desde este punto de vista, es ejemplar el volumen II de la Historia da Igreja na 
America Latina de CEHILA, referida a Brasil (1500-1808), Petrópolis, Voces 
1977. 
Ver las publicaciones de CEHILA-Popular: RESENDE, Valeria, Nao se pode 
servir a dois senhores, Lins, Editora Todos Ermáos, 1982, trec. ed.; la serie 
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En varios países latinoamericanos, otros núcleos de Iglesia, 
comprometidos en tareas populares, se están asociando, con el fin de 
escribir una historia que pueda utilizarse por los grupos populares, cuando 
no son ellos mismos quienes la escriben. 
A pesar de la fecundidad de las intuiciones, es cada vez más clara, 
en la tarea de escribir la historia de la Iglesia en Latinoamérica, la falta de 
un marco teórico más evidente. La simple aceptación de la sociedad como 
marco dentro del cual se desarrolla la historia de la Iglesia, no es 
suficiente para identificarlos lazos institucionales, económicos, sociales y 
políticos que une a la Iglesia con las sociedades latinoamericanas. 
La incorporación del horizonte indígena, y en menor escala, del 
negro, en la búsqueda de la historia de la Iglesia, y la aceptación del hecho 
de que aquí se formó una religión muy mestiza, simbolizada por la Virgen 
indígena de Guadalupe o la Virgen Negra de Lujan en Argentina o la 
Virgen Negra Aparecida en Brasil, no resuelve puntos fundamentales, 
cual es el papel de la Iglesia en la integración de la mano de obra indígena 
y africana en el proceso productivo o la coexistencia en el proceso de 
evangelización, de la lucha para la libertad del indio o la aceptación de la 
esclavitud del africano o el dominio cultural blanco y católico y la 
supervivencia de los cultos indígenas y afroamericanos. 
La introducción de la categoría "pueblo", que por una parte puede 
evitar una historia hecha solamente de élites, por otra puede fácilmente 
ocultarlos mecanismos de clase y los conflictos surgidos por la 
explotación del trabajo. De la misma forma, la noción de "pobre" puede 
impedir un avance suficiente hacia el descubrimiento del fenómeno, que a 
nivel de masas nace de la expropiación de los instrumentos de trabajo y de 
la apropiación de los frutos del trabajo: "indios encomendados" e indios 
en los distritos para la "mita" en las Américas españolas; "indios 
reducidos" e "indios repartidos" en el Brasil (se trata de distintas formas 
"Caminhos de Escravidáo e Caminhos de Libertacao", Sao Paulo, Edicóes 
Paulinas; la serie anterior formada por una decena de libritos en forma de 
"literatura de cordel", Petrópolis, Vozes. 
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de sometimiento de los indios durante la primera colonización); esclavos 
africanos, campesinos y emigrantes sin tierra, obreros y asalariados, van 
formando los marcos históricos sucesivos de las clases laboriosas y al 
mismo tiempo empobrecidas, del continente. 
Pablo Richard dio una importante contribución a la tarea de 
enfrentar teóricamente estos problemas, con su tesis "Muerte de la 
Cristiandad y nacimiento de la Iglesia"5. Para este autor, se trata 
primeramente de situar correctamente, en un nivel más amplio, el carácter 
de la formación social latinoamericana y de la cristiandad que iba 
formándose, aclarando este asunto respecto de su naturaleza, "feudal" o 
"capitalista". Su respuesta habla de la definición capitalista, y no feudal, 
de la formación social latinoamericana: "Nuestro continente, desde sus 
orígenes históricos, fue siempre dominado por el capital extranjero: 
capital comercial, luego industrial y por último, internacional". 6 El hecho 
de que el subdesarrollo latinoamericano coexista simultáneamente con el 
desarrollo norteamericano, no se explicaría con el hecho de que España y 
Portugal trasladaron aquí formas atrasadas de su feudalismo decadente, 
mientras que Inglaterra implantó en los Estados Unidos las instituciones 
progresivas de su capitalismo: "nuestra enorme riqueza, tanto de recursos 
naturales como de recursos humanos, nos condenó, desde el comienzo, a 
una economía exportadora y dependiente. Nuestras clases dominantes 
nacieron y se enriquecieron como agentes locales y dependientes de la 
explotación de las metrópolis coloniales, y como tales, encaminaron el 
continente a un subdesarrollo económico, político, cultural y religioso;.." 
La dependencia, la estructura interna de clases y el propio desarrollo, 
tienen pues su raíz en la integración de la economía latinoamericana al 
capitalismo mercantil europeo, desde nuestros orígenes. Esta es la 
perspectiva de la cual debemos partir para analizar el carácter de la 
RICHARD, Pablo: Morí des chrétientés et naissance de l'Eglise, París, Centro 
Lebret, 1978. Las citas se hicieron de la edición brasileña Morte da Cristiandade 
e nascimentodalgreja, Sao Paulo, Edicóes Paulinas 1982. 
Ibidem, p. 31. 
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"evangelización" de América, y la formación de todas las instituciones de 
la cristiandad colonial latinoamericana.7 
El problema de la dependencia y subordinación como mecanismo 
de explotación, facilita la comprensión de las razones por las cuales, 
desde el comienzo, la alternativa "dominación-liberación" está en la 
propia raíz de la historia latinoamericana, como lo explica bien Richard: 
"Desde sus orígenes, esta oposición está presente en el corazón de la 
Iglesia, y no la oposición "español-autóctono", "anticuado-moderno" o 
"tradicional-progresista". Cuando ciertos sectores de la Iglesia, ya en los 
siglos XVI y XVII, empiezan a defender al indio, siempre lo hacen para 
defender al pobre y al explotado y para declarar la ilegitimidad del 
sistema de dominación. En tal forma, el carácter de "explotación" puede 
ser más fundamental que el de "pagano": por ejemplo, Bartolomé de Las 
Casas piensa que vale mucho más un "indio infiel y vivo" que un "indio 
cristiano y muerto". La explotación colonial ofrece mayor peligro para la 
salvación de los "colonizadores cristianos" que para la de los "indios 
paganos".8 "La evangelización y construcción de la Iglesia, considerando 
el carácter capitalista y dependiente de la formación social latinoamerica-
na, serán esencialmente dirigidas y estructuralmente centradas en la 
dialéctica opresión-liberación; justicia-injusticia; muerte-vida; desarrollo-
subdesarrollo, etc. Aquí precisamente está la raíz de nuestra 
"especificidad": esto es exactamente lo que nos hace distintos de las otras 
cristiandades europeas o periféricas..." La cristiandad de las Indias 
occidentales es la primera fonnación social periférica y dependiente de la 
Europa moderna, antes de África y Asia".9 Por ser dependiente y 
periférica, nuestra cristiandad colonial definió su identidad cristiana y su 
identidad social en la alternativa "opresión-liberación". En este sentido, 
7 Ibidem, p. 32. 
8 GUTIÉRREZ, Gustavo, Teología desde el reverso de la Historia, Lima, CEP, 19 
(Febrero 1977), pp. 35-36, mencionado por RICHARD, ob. menc, p. 33. 
9 DUSSEL, Enrique, Periodificación de las relaciones de Iglesia y Estado en 
América Latina, p. 8, menc. por RICHARD, ob. msne. p. 33. 
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nuestra actual "Teología de la liberación" es tan antigua como "La 
América Latina colonizada".10 
Si la perspectiva presentada por Pablo Richard representa un 
considerable progreso teórico que permite apoderarse, en forma coherente 
y convincente, de la marcha de la Iglesia Latinoamericana a través de sus 
cuatro siglos de historia, la insistencia en mantener ciertas categorías, 
como "periférica", "colonial", "dependiente", aunque expresa el carácter 
de subordinación, subalterno, de la formación social latinoamericana 
respecto al capitalismo de la metrópoli, no responde en forma satisfactoria 
a ciertas otras interrogantes, igualmente complicadas y fundamentales, 
que en alguna forma el autor vislumbró. 
Es lo que Pablo Richard define "combinación contradictoria de las 
relaciones de producción", poniendo en evidencia que "a la integración 
original de la formación social colonial latinoamericana en el sistema 
mundial único del capitalismo comercial, no corresponde necesariamente 
relaciones de producción prevalente o puramente capitalistas... Así se 
explica por qué permaneció, en América Latina, la esclavitud, el trabajo 
forzado, el trabajo semiservil de los arrendadores, etc., y la interferencia, 
en las relaciones económicas entre dominadores y dominados, de otros 
elementos determinados de la raza, la lengua, la religión, y al mismo 
tiempo de la supervivencia de clases sociales y otros recuerdos feudales. 
Toda utilización de la fuerza de trabajo o toda forma de mecanismo 
político de dominación, no tienen una forma capitalista pura en los países 
dependientes"11 
Por tanto, si las relaciones de producción de estas formaciones 
periféricas, insertadas en el sistema único del capitalismo comercial, no 
son necesariamente capitalísticos, y si toda utilización de la fuerza de 
trabajo no configura una forma capitalística pura en los países 
dependientes, no sería acaso conveniente hacer un análisis de estas 
10 Ibidemp.33. 
11 RICHARD, Pablo, ob. menc. p. 33-34. 
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mismas relaciones de producción, estableciendo sus leyes y mecanismos y 
sacando las conclusiones pertinentes en un nivel de historia no solo 
económica; sino también social, política y religiosa? 
ESCLAVITUD: NECESIDAD ESTRUCTURAL EN EL SIS-
TEMA COLONIAL 
"La esencia del mercantilismo es la esclavitud" (Eric Williams)lla 
Observemos aquellas religiones de América en que la integración 
de la economía se dio en la forma más completa y profunda en el único 
sistema capitalista mundial: el tabaco de Virginia, el algodón en el sur de 
los Estados Unidos, el azúcar de las Antillas, el cacao de las costas 
venezolanas, las plantaciones de caña de la costa de Guayana, Colombia y 
Perú; el algodón del Marañón, el tabaco y el azúcar de Peraambuco y 
Bahía, el oro y los diamantes de Minas Gerais, Goias y Mato Grosso, el 
café de Río y SSo Paulo. En estas regiones se descubre la presencia activa 
de otra mercadería. Mercadería y motor de la economía, bajo la forma de 
"piezas de Guinea", "negros de Angola", "bocais" de la Costa da Mina, 
que trabajan -salvo insignificantes variantes- según un único sistema: la 
esclavitud. Solamente si nos alejamos de estas zonas centrales y cruciales 
del sistema colonial, la esclavitud aparece más moderada y deja 
oportunidades a algunos tipos de trabajo semiservil, e incluso, algunas 
veces, libre. 
Como se ve, no se trata del permanecer o sobrevivir confuso de 
fonnas no preeminentemente capitalísticas, de restos feudales e incluso 
esclavistas, sino del mecanismo coherente de producciones esclavistas, en 
una forma hasta entonces desconocida. Ya no se trata de la esclavitud 
doméstica que existía en la antigüedad griega y romana o de las 
numerosas formas de esclavitud, casi siempre domésticas, que había entre 
l ia WILLIAMS, Eric, Capitalism and slavery, 1975, cuarta ed., p. 30, menc. por 
BRAUDEL, Femand, Civilisation matérielle, economie et capitalisme, tomo m 
Les temps du monde, París, Armand Colin, 1979, p. 337. 
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los árabes, ni del sometimiento de prisioneros de guerra de las tribus 
nativas y africanas, sino de la estructuración de la gran propiedad agrícola 
de monocultura, destinada a la exportación, enteramente basada en la 
explotación del trabajo de esclavos, alimentado por medio de un sistema 
de captura, transporte transoceánico, crédito, compra-venta, y sostenido 
por un sistema completo de reglamentos, leyes y costumbres. 
Así el capitalismo mercantil, lejos de producir en América Latina 
unas relaciones capitalísticas de producción, genera exactamente lo 
contrario: relaciones esclavistas de producción, que son claves de 
comprensión no solamente de la economía, sino también de la formación 
social latinoamericana. Las otras formas existen y pueden explicarse 
respecto a esta forma dominante de relaciones de producción, y no a la 
inversa. 
Excluyendo la América nuclear del México central y Perú -áreas 
en que la agricultura intensiva permitió la concentración de grandes 
poblaciones indígenas con formas superiores de organización social y 
política, en que la explotación colonial se basaría en el trabajo indígena-; 
excluyendo también las áreas marginales de la economía colonial, como 
el Paraguay de las "reducciones" jesuítas o la Amazonia de las drogas del 
"sertáo", el resto de la América colonial, en su composición racial y 
esclavista en sus relaciones económicas de producción, fue negro. 
Es siempre el mismo dilema el que predomina también en la 
empresa de la explotación del subsuelo en el Caribe, México, Perú: 
dilema expresado patéticamente en la polémica entre Las Casas y Guiñes 
de Sepúlveda: libertad o esclavitud de los indios. 
Esta centralidad de la esclavitud como expresión concreta del 
sistema colonial, nos induce a examinarla como elemento central también 
para la comprensión de la historia de la Iglesia en Latinoamérica. Esta vez 
la especificidad de la Iglesia en tierras americanas: anunciar el 
comportamiento de la Iglesia frente a la esclavitud, la forma en que ella 
fue asociada a la justificación ideológica o a la refutacióan de la 
esclavitud. ¿Qué consecuencias conllevó, en su interior, al hecho de haber 
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adoptado una práctica "doble", una teología "doble": una para los señores, 
y otra para los esclavos? ¿Cuáles repercusiones de tal situación hubo en la 
guía del clero y las órdenes religiosas? Es éste un campo ampKsimo para 
investigaciones profundas y una explicación coherente. 
Ya que no nos vamos a detener en el problema de la centralidad de 
la esclavitud negra, sobre todo para el funcionamiento del sistema 
colonial, podemos presentar, en forma indiferenciada, el asunto del 
problema de todos los explotados: indios, negros, mestizos, mulatos y 
blancos empobrecidos, sin referirnos a la esclavitud como a una de las 
numerosas formas de explotación del trabajo.sino como a la esencia del 
capitalismo mercantil en las tierras americanas; y como fulcro de la 
formación social latinoamericana, en todas las áreas en que la esclavitud 
de negros fue la dominante. 
De la América India a la América Negra 
Muy pronto, en la historia latinoamericana,; se produce una 
transición; por ejemplo, en el Caribe. Se trata del paso de la explotación 
de la mano de obra indígena -rápidamente afectada y exterminada por el 
trabajo agotador que se le impuso, las enfermedades que se le llevaron y 
las guerras que se emprendieron contra ella- a la importación de mano dé 
obra africana, en régimen de esclavitud. 
Antes de adentrarnos en la discusión teórica sobre los métodos de 
producción en la América colonial, quisiéramos, rápidamente, hacer una 
semblanza del nacimiento y evolución de esta América negra, señalando 
sus puntos de mayor incidencia y concentración. 
Para los cuadros que se encuentran a continuación, nos servimos de 
los datos recogidos por Philip Curtin12 y mencionados por Michel 
12 CURTIN, Philip, The Atlantic slave trade, Madison, A Census, Wisconsin 
University Press, 1969. 
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Bergman.13 En su totalidad, el tráfico a través del Atlántico llevaría a 
América 9.5 millones de esclavos africanos. El destino y la intensidad del 
tráfico sufrieron importantes variaciones con el paso del tiempo. Los 
totales aproximados por región, durante el período en que el tráfico se 
produjo, son los siguientes (Curtin, p. 87).14 
Región y país 
Tráfico africano y europeo 
América española, durante el período del asentamiento 
América española, el período del asentamiento 
Brasil 
Antillas inglesas 
América del Norte inglesa (hasta 1790) 
EUA (1791-1861) 
Antillas francesas o Guyana 
Antillas holandesas o Guyana 
Antillas dinamarquesas 
Total 
Estimativo 
175.000 
700.000 
852.000 
3.647.000 
1.665.000 
275.000 
124.000 
1.600.000 
500.000 
28.000 
9.566.000 
Si se subdividiera este tráfico por grandes regiones, se podría 
constatar que a África y Europa corresponde el 1,8%, a América del Norte 
el 6,8%, a las Antillas el 42,2% y Sudamérica el 49.1%. Si tal repartición 
se hiciera por países, se podría ver que Brasil por sí solo, recibió el 38,1 % 
del total, y que solamente a Bahía llegaron 1 millón doscientos mil 
esclavos o sea el 12,5%y muchos más de los que reclutó el país que ocupa 
el segundo lugar en la escala de los países importadores, que es Haití, 
864.000, el 9% (Curtin, p. 88).15 
13 BERGMANN, Michel, Nasceunpovo- Estudo antropológico da populagáo 
brasileira: como surgía, sua composigáo racial, sua evolucáo futura, Petrópolis, 
Vozes, 1977, pp. 77-83. 
14 Ibidem, p. 78. 
15 Ibidem, p. 79. 
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Región y país Ns en miles % redondeado 
TOTAL 9.566 100.0 
TRAFICO AFRICANO Y EUROPEO 
Europa 
Madeira, Canarias, Cabo Verde 
S. Tomé 
175 
50 
25 
100 
651 
427 
399 
28 
224 
200 
24 
4.010 
2.421 
• 864 
30 
702 
77 
748 
1.619 
28 
7 
346 
291 
366 
70 
67 
22 
387 
20 
10 
5 
1,8 
0,5 
0,3 
1,0 
6,8 
4,5 
4,2 
0,3 
2,3 
2,1 
0,3 
42,2 
25,3 
9,0 
0,3 
7,3 
0,8 
7,8 
16,9 
0,3 
0,1 
3,6 
3,0 
3,8 
0,7 
0,7 
0,2 
4,0 
0,2 
0,1 
0,1 
AMERICA DEL NORTE 
EUA 
Parte inglesa 
Parte francesa (Louisiana) 
América Central 
México 
América Central y Belice 
ANTILLAS 
Grandes Islas 
Haití 
Rep. Dominicana 
Cuba 
Puerto Rico 
Jamaica 
Pequeñas Islas 
Islas Vírgenes (EUA) 
Islas Vírgenes (inglesas) 
Leeward 
Guadalupe 
Martinica 
S. Vicente, S. Lucía, 
Tobago y Dominica 
Granada 
Trindade 
Barbados 
Antillas holandesas 
Bahamas 
Bérmuda i ' 
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Región y país Na en miles % redondeado 
AMERICA DEL SUR 
Guyana 
Surinam y Guyana 
Guyana francesa 
Brasil 
Bahía 
Resto del Brasil 
América española 
Argentina, Uruguay, 
Paraguay y Bolivia 
Chile 
Perú 
Colombia, Panamá y Ecuador 
Venezuela 
Queda por examinarse la fluctuación del tráfico negrero a lo largo 
de toda su duración por región y país. Usamos el cuadro conjunto de 
Curtin (268), que.nos. permite.incluir las importaciones de esclavos 
africanos en las rutas del Atlántico, entre 1451 y 1870, en miles.16 
4.700 
531 
480 
51 
3.647 
1.200 
2.447 
522 
100 
6 
95 
•200 
121 
49,1 
5.6 
5,0 
0,5 
38,1 
12,5 
25,6 
5,5 
1.0 
0,1 
1,0 
2,1 
1,3 
Región y país 
América del Norte 
inglesa 
América española 
Antillas inglesas 
Jamaica 
Barbados 
Leeward 
->!; 1451/ 
1600 
-
75.0 
-
-
-
• 
1601/ 
1700 ,.;-
-
292.5 
263.7 
85.1 
134.5 
44.1 
1701/ 
1810 
348.0 
578.6 
1.401.3 
662.4 
252.5 
301.9 
1811/ 
1870 
51.0 
606.0 
-
-
• 
* 
Total 
399.0 
1.552.1 
1.665.0 
747.5 
387.0 
346.0 
16 Ibidem p. 83 - Las tablas siguientes se encuentran en la misma obra en las p. 80, 
81 y 82. 
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Región y país 
S.Vicente, S.Lucía 
Tobago y Dominica 
Trinidad 
Granada 
Otros 
Antillas francesas 
S. Domingo 
Martinica 
Guadalupe 
Louisiana 
Guyana francesa 
Antillas holandesas 
Antillas dinamarquesas 
Brasil 
Europa y África 
Europa 
S.Tomé 
Islas Atlánticas 
Total 
Media anual 
1451/ 
1600 
• 
-
'-
-
-
-
-
-
-
-
-
50.0 
149.9 
48.8 
76.1 
25.0 
274.9 
1.8 
1601/ 
1700 
• 
-
-
-• 
155.8 
74.6 
66.5 
12.7 
-
2.0 
40.0 
4.0 
560.0 
25.1 
1.2 
23.9 
- • 
1.341.1 
134 
1701/ 
1810 
70.1 
22.4 
67.0 
25.0 
1.348.4 
789.7 
258.3 
237.1 
283 
35.0 
460.0 
24.0 
1.891.4 
-
-
-. 
6.051.7 
55.0 
1811/ 
1870 
-
... 
-
-
96.0 
• 
41.0 
41.0 
-
14.0 
-
-
1.145.4 
-
-
-
1.898.4 
31.6 
Total 
70.1 
22.4 
67.0 
25.0 
1.600.2 
864.3 
365.8 
290.8 
28.3 
51.0 
500.0 
28.0 
3.646.8 
175.0 
50.0 
100.0 
25.0 
9.566.1 
22.8 
Este cuadro demuestra claramente que el siglo XVIII, con sus seis 
millones de esclavos importados, concentra los 2/3 de todo el tráfico, y es 
por tanto, el gran siglo de la esclavitud. 
El mapa que reproducimos a continuación, demuestra cómo las 
metrópolis europeas estuvieron involucradas en el tráfico a través del 
Atlántico.16a 
16a ASHDOWN, Peter, Caribbean history in maps, Trinidad-Jamaica, Longman 
Caribbean, 1979, mapa 23, p. 16. Los siguientes mapas, del 24 al 27, se 
encuentran en el mismo texto, en las p. 16,17 y 18. 
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El tráfico de esclavos en el Atlántico: el "Triángulo Negro" 
Los puertos europeos abastecían los barcos y las mercaderías 
empleadas para el intercambio en África. La prosperidad de centros como 
Liverpool en Inglaterra, Bordeaux en Francia, Lisboa en Portugal, 
Amsterdam en Holanda, era fruto de su enorme participación en el tráfico 
de negros. •' 
Además, el mapa indica los puertos africanos de salida y los de 
llegada al Nuevo Mundo con la formación del que fue llamado más tarde 
"Triángulo Negro", en que estaban implicadas Europa, África y América. 
La serie de cuadros y mapas relativos a cada período, permitirá una 
mejor visión del tráfico y de las áreas cruciales del sistema esclavista, 
amén de los cambios y desplazamientos que este sufrió durante cuatro 
siglos (Curan, p. 116). 
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Región y país 
Europa 
Islas atlánticas 
S.Tomás 
América española 
Brasil 
Total 
Media anual 
1451/ 
75 
(en miles) 
125 
2.5 
-
• • 
15.0 
0.6 
Tasa media de crecimiento 
anual (%) 
-
1476/ 
1500 
12.5 
5.0 
1.0 
-
-
18.5 
0.7 
0.8 
1501/ 
25 
125 
5.0 
25.0 
-
-
425 
1.7 
3.3 
1526/ 
50 
7.5 
5.0 
18.8 
12.5 
-
43.8 
1.8 
0.1 
1551/ 
75 
2.5 
5.0 
18.8 
25.0 
10.0 
61.3 
2.5 
1.3 
1576/ 
1600 
1.3 
2.5 
12.5 
37.5 
40.0 
93.8 
3.8 
1.7 
Total 
48.8 
25.0 
76.1 
75.0 
50.0 
274.9 
1.8 
1.5 
Los primeros 150 años de tráfico desplazan cantidades de esclavos 
relativamente modestas, si las comparamos con las de los siglos 
sucesivos. El tráfico, destinado sobre todo a Europa en los primeros 50 
años (1451-1500), comienza a dirigirse a las islas del Atlántico, como Sao 
Tomé (1500-1550), y luego a América, en la parte española, desde la 
mitad del siglo (de 1550 en adelante); más tarde se hace especialmente 
brasileño, en los últimos 25 años del siglo XVI (1576-1600). 
Región y país 
Europa y África 
S. Tomás 
Europa 
América española 
Brasil 
Antillas inglesas 
Jamaica 
Barbados 
1601/ 
. 25 
(en miles) 
12.8 
15.5 
0.3 
75.0 
100.0 
-
-
-
1626/ 
50 
6.6 
6.3 
0.3 
52.5 
100.0 
20.7 
-
18.7 
1651/ 
75 
3.0 
2.7 
0.3 
62.5 
185.0 
69.2 
8.0 
51.1 
1676/ 
1700 
2.7 
2.4 
0.3 
102.5 
175.0 
173.8 
77.1 
64.7 
Total 
25.1 
23.9 
1.2 
292.5 
560.0 
263.7 
85.1 
134.5 
% 
1,9 
21,8 
41.8 
19,7 
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Región y país 
Leeward 
Antillas francesas 
Martinica 
Guadalupe 
S.Domingo 
Guyana francesa 
Antillas holandesas 
Antillas dinamarquesas 
Total 
Media anual 
Tasa media de crecimiento 
anual (%) 
1601/ 
25 
(en miles) 
187.8 
7.5 
2.8 
1626/ 
50 
2.0 
2.5 
1.5 
1.0 
-
-
-
-
182.3 
7.3 
0.1 
1651/ 
75 
10.1 
28.8 
22.8 
3.0 
3.0 
-
20.0 
-
368.5 
14.7 
2.8 
1676/ 
1700 
32.0 
124.5 
42.2 
8.7 
71.6 
2.0 
20.0 
4.0 
602.5 
24.1 
2.0 
Total 
44.1 
155.8 
66.5 
12.7 
74.6 
2.0 
40.0 
4.0 
1.341.1 
13.4 
1.9 
% 
11,6 
3,0 
0,3 
100,0 
Esclavos destinados a América: 1451 - 1600. 
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Esclavos destinados a América: 1601 - 1700 
La primacía de las importaciones de esclavos, sin duda pertenece a 
Brasil, a pesar de las guerras con los holandeses y la ocupación de 
Pernambuco: representan, en efecto, más del 50% del total del tráfico 
realizado en ese siglo. En cambio, la segunda mitad es el momento de la 
explosión esclavista de las Antillas: el eje de la producción dé azúcar se 
desplaza hacia el Caribe y las Antillas inglesas, que igualan a Brasil en la 
cantidad de las importaciones, entre 1676 y 1700. El promedio anual del 
siglo XVI fue de 1800 esclavos.anuales y la del siglo XVII de 13400, con 
un constante aumento, conforme las nuevas regiones controladas por 
ingleses, franceses y holandeses entraban a la producción de azúcar 
haciendo competencia a los ingenios portugueses de Brasil (Curtin, p. 
216). 
En el siglo XVIII, con sus seis millones de esclavos, el tráfico llegó 
al punto máximo. Las Antillas se colocan en la cumbre de la lista de los 
importadores, reflejando el ascenso de los británicos y los franceses, en 
detrimento de los españoles y los portugueses. El declinar de la 
producción azucarera brasileña se compensó con el auge del ciclo de oro 
en minas Gerais, Goias y Mato Grosso, que llevó a Brasil a unos dos 
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millones de esclavos. Una cantidad importante, que representa, 
sinembargo, solamente el 31,3% del total importado en ese siglo (Curtin, 
p.234). 
Región y país 
América del Norte 
inglesa y EUA 
América española 
Antillas inglesas 
Jamaica 
Barbados 
Leeward 
Dominica, S. Lucía, 
S. Vicente y Tpbago 
Trinidad 
Granada 
Otros 
Antillas francesas 
S. Domingos 
Martinica 
Guadalupe 
Louisiana 
Guyana francesa 
Antillas holandesas 
1701/ 
20 
(en miles) 
19.8 
90.4 
160.1 
53.5 
67.8 
30.0 
-
2.5 
3.8 
2.5 
166.1 
70.6 
33.8 
53.5 
• •' 1.2 
7.0 
120.0 
Antillas dinamarquesas 6.0 
Brasil 
Total 
Media anual 
292.7 
855.1 
42.8 
Tasa media de crecimiento 
anual (%) 2.5 
1721/ 
40 
50.4 
90.4 
198.7 
90.1 
55.3 
44.5 
. -
2.5 
3.8 
2.5 
191.1 
79.4 
42.9 
53.5 
8.3 
7.0 
80.0 
3.3 
312.4 
926.3 
46.3 
0.4 
1741/ 
60 
100.4 
90.4 
267.4 
120.2 
573 
67.9 
-
3.5 
14.5 
5.0 
297.8 
158.7 
70.1 
53.5 
8.5 
7.0 
80.0 
6.7 
354.5 
1.197.2 
59.9 
1.3 
1761/ 
80 
85.8 
121.9 
335.3 
149.6 
49.3 
67.9 
33.5 
2.5 
27.5 
5.0 
335.8 
195.0 
70.1 
52.2 
8.5 
10.0 
100.0 
5.0 
325.9 
1.309.7 
65.5 
0.4 
1781/ 
1810 
(= 30 
años) 
91.6 
185.5 
439.5 
248.9 
22.7 
91.6 
36.6 
12.4 
17.3 
10.0 
357.6 
286.0 
41.5 
24.4 
1.7 
4.0 
80.0 
3.0 
605.9 
1.763.1 
58.8 
0.4 
Total 
348.0 
578.6 
1.401.0 
662.4 
252.5 
301.9 
70.1 
22.4 
67.0 
25.0 
1.348.4 
789.7 
258.3 
237.1 
28.3 
35.0 
460.0 
24.0 
1.891.4 
6.051.7 
55.0 
0.8 
% 
5,8 
9,6 
23,2 
22,3 
7,6 
0,4 
31,3 
100,0 
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Esclavos destinados a América: 1701 - 1800 
Región y país 
EUA 
Antillas españolas 
Cuba 
Puerto Rico 
Antillas francesas 
Martinica 
Guadalupe 
Guyana francesa 
1811/ 
20 
(en miles) 
10.0 
863 
79.9 
6.4 
31.4 
15.2 
12.2 
4.0 
1821/ 
30 
10.0 
124.6 
112.5 
12.1 
46.0 
15.2 
20.8 
10.0 
1831/ 
40 
10.0 
140.2 
126.1 
14.1 
3.6 
1.5 
2.1 
. 
1841/ 
50 
10.0 
58.2 
47.6 
10.6 
-
-
• 
.-
1851/ 
60 
(= 30 
años) 
10.0 
130.5 
123.5 
7.2 
15.0 
9.1 
5.9 
-
1861/ 
70 
10.0 
66.2 
61.5 
4.7 
-
-
-
-
Total 
60.0 
606.0 
551.1 
55.1 
96.0 
41.0 
41.0 
14.0 
% 
2,7 
31,9 
5,1 
Brasil 266.8 
Total 394.5 
Media anual 39 i 
Tasa media de 
crecimiento anual (%) -2,0 
325.0 
505.6 
50.6 
2,5 
212.0 
365.8 
36.6 
-3,2 
338.3 
406.5 
40.7 
1,1 
3.3 
158.8 
15.9 
-9,4 
-
67.2 
6.7 
-8.6 
1.145.4 60,3 
1.898.4 100,0 
31.6 
-3,1 
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Esclavos destinados a América: 1811 - 1870 
La interrupción del tráfico por parte de los británicos, a comienzos 
del siglo XLX, y seguida en los años 30 por el cese de la importación a las 
posesiones francesas, prácticamente dejó en manos de Cuba, con su 
producción azucarera en plan expansión y de Brasil, con sus plantaciones 
de café, toda la continuidad del tráfico: el 60,3% de los esclavos llega a 
los puertos del sureste brasileño (hasta 1850), y otro 31,9% a Cuba. 
(Curtin, p. 268). 
Pero hacer simplemente el examen del tráfico, no es suficiente para 
aclararla evolución de la población negra en el continente americano: el 
caos que hubo en los Estados Unidos durante la guerra de independencia 
(1774), llevó este país a suspender las importaciones de grandes 
cantidades de esclavos provenientes de África, y se pasó a comprar 
esclavos en el mercado de las Antillas, y enseguida los norteamericanos 
del "Oíd South", es decir los de Virginia y Carolina, experimentan la 
reproducción de la mano de obra esclava para la venta en las plantaciones 
de algodón del "Deep South", en el valle del Mississippi. 
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En cambio, respecto a Brasil, África sigue abasteciendo y 
sustituyendo la mano de obra que poco a poco es destruida por el exceso 
de trabajo y diezmada por las enfermedades y la muerte. A pesar de haber 
Brasil recibido, hasta la interrupción del tráfico, a cerca del 40% de los 
esclavos mandados a América, las Antillas el 50% y los Estados Unidos 
solamente el 5%, la población negra o mulata superviviente en la mitad 
del siglo XIX, se encontraba en partes iguales en los tres países que tenían 
un tercio cada cual de su total. Estos datos demuestran la importancia del 
crecimiento demográfico natural de la población negra de los Estados 
Unidos, y al contrario, la falta de condiciones para su reproducción en el 
Caribe y en Brasil.17 
Esta dinámica poblacional diferenciada, se refleja inevitablemente 
en la situación sucesiva de las poblaciones blancas y amerindias en las 
Américas, al punto que el enorme flujo de emigrantes europeos de la 
segunda mitad del siglo XIX, que fue a sustituir a los negros en las 
plantaciones y minas, hubiera debido ser el comienzo de un proceso de 
"blanqueamiento" y europeización en numerosos países americanos, 
empezando por los Estados Unidos. 
Sin embargo, nos interesa analizar de una manera más profunda, la 
relación que unió en un mismo destino a la población indígena y africana, 
por la crónica escasez de mano de obra durante el período de la empresa 
colonial en las Américas. 
¿Indígenas o africanos? 
Una relación dialéctica une estrechamente el destino de indios y 
negros en nuestro continente: el escasear de los nativos provoca la pro-
liferación de los negros, ya que si faltan los indios, se pone a negros en 
su lugar. Los unos constituyen la alternativa de los otros. Las condi-
ciones de vida de unos están ligadas, inversamente, a las condiciones de 
vida de los otros: no se puede dar la libertad a los indios sin esclavizar al 
17 CARDOSO, Ciro Flamarion S., A Afro-amerlca: escravidáo no Novo Mundo, 
Sao Paulo, Editora Brasiliense, 1982, p. 84. 
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negro. En un único sentido sus destinos son similares: destinados a 
trabajar para él blanco, su destino es la esclavitud. Para el indio habrá 
también formas de trabajo forzado disfrazada con los regímenes de la 
encomienda, del trabajo en las propiedades agrícolas, el repartimiento en 
las minas, conocidaycomo mita en Ecuador, Perú, Bolivia y Colombia, y 
cuatequil en México. 18 A eso se debe agregar todo el trabajo doméstico, 
que incluso hoy usa la mano de obra indígena en régimen de 
semiesclavitud. En Lima, más de 200.000 mujeres nativas, llevadas, 
niñas aún, del altiplano a las casas de los ricos, hacen todo el trabajo 
doméstico recibiendo a cambio, en la mayoría de los casos, solamente el 
alimento, el alojamiento y alguna ropa, como se hacía con los esclavos, 
con el pretexto de "criarlas" en la familia, que las trata como a hijas: 
ahijadas es el término que designa esta forma disimulada de explotación 
de la mano de obra femenina, llena de severidad y paternalismo, que a 
menudo atan la vida de estas personas al servicio de una familia 
determinada y a la de sus descendientes. 
En cuanto a la necesidad estructural de la esclavitud y a su 
alternativa - mano de obra indígena esclava o esclavos africanos - no 
faltan testimonios entre los más apasionados defensores de la libertad del 
indio, tanto en la América española como en la portuguesa. El Padre 
Manuel da Nóbrega, llegado a Brasil como provincial de los jesuítas en 
1594, constata de inmediato, con indignación, que en esta tierra no había 
manera de alquilar el servicio de nadie, ya que todo el trabajo es de 
esclavos. Y se escandaliza aún más, dándose cuenta de que en su mayoría, 
tal exclavitud, es ilegal. Por eso, cuando se prepara a iniciar las 
actividades del Colegio de Bahía, escribe al rey señalándole que le hacen 
falta "cinco esclavos para las plantaciones, cinco para la pesca...".19 Ya 
que no quiere esclavos ilícitos, ni "negros locales" (indios brasileños 
esclavizados), aclara que debe tratarse de "piezas de Guinea", las cuales 
pedirá a "El-Rei" que se las brinde. Más tarde, bajo el gobierno de Men 
de Sa (1557-1572), del cual se convierte en el consejero principal, 
18 BRAUDEL, ob. menc, pp. 338-339. 
19 LETTE, Serafim, Historia da Companhia de Jesús no Brasil, Rio de Janeiro, 
Libraría Portugalia-Lisboa, Civilizapáo Brasileira, 1938, vol. II, p. 116. 
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Nobrega propone que ya no se prohiba la esclavitud ilícita de los indios, 
sino que se halle una fórmula adecuada para hacerla lícita, para tran-
quilizar las conciencias. Ya que no se logra atraer a los indios con la 
persuación, lo mejor es usar la fuerza para someterlos, obteniendo al 
mismo tiempo Esclavos Legítimos: "Sujetando a los indígenas, se 
terminarán muchas formas de poseer a esclavo-legítimos, capturados en 
guerras justas, y tendrán servicio y avasallamiento de los indios, y la 
tierra se poblará y Nuestro Señor tendrá muchas almas y Vuestra Alteza 
mucha renta en este tierra, ya que habrá mucho ganado y muchos 
"engenhos", siempre que no haya oro y plata".20 
Muchas almas y mucha renta se podían obtener justamente solo a 
costa de la esclavitud de los indios. 
En otros períodos, la libertad del indio es necesaria precisamente 
por la presencia del negro, cuya masiva presencia constituye un peligro, 
una fuente de posibles revoluciones, una amenaza para la seguridad de los 
blancos. Esto se percibe claramente por la controversia que contrapone 
a Gabriel Suárez y los jesuítas. Suárez escribe a "El-Rei" afirmando que 
para la prosperidad de Brasil hacen falta muchos esclavos locales: "Sus 
Majestades informadas de que no se puede sustentar este Estado de 
Brasil, sin la presencia de muchos esclavos indígenas de aquí, para que 
trabajen en los ingenios y plantaciones: ya que, sin este favor, se despo-
blarían, y eso los Padres ( de la Compañía) no quieren respetarlo, ya que 
son ellos los que explotan a estos indígenas, sirviéndose ordinariamente 
de ellos para la pesca, como marinos para sus embarcaciones, para la 
caza y en sus establos para cuidar a las vacas, las jacas y los cerdos; 
trabajan en sus tejerías para la fabricación de tejas, ladrillos y toda la 
vajilla necesaria; trabajan con sus carreas y en sus haciendas".21 
Los Padres de la Compañía, acusados de mantener a los indios 
exclusivamente a su servicio, proponen la estrategia inversa a la del rey: 
"El único remedio, para este estado es mantener a muchos Indígenas de 
20 LEITE, ob. menc, p. 117 del vol. II. 
21 Ibidem, p. 92. 
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Paz asentados en aldeas, alrededor de los ingenios y plantaciones, 
porque así habrá gente que sirva, que resista a los enemigos, sean estos 
franceses, ingleses o Aimorés, que tanto daño hicieron y siguen 
haciéndolo, y que tengan en jaque a los negros de Guinea, que son 
muchos y temen solamente a los indios". 22 
Para los jesuítas, era mucho más interesante tener, en vez de 
esclavos indígenas, a "gente de paz" que en las aldeas podrá tener dos 
funciones: servir como mano de obra ya que, en realidad, los indios de 
las aldeas eran destinados al servicio público y podían ser entregados 
también a particulares por una temporada en el año y abastecer la fuerza 
militar necesaria para resistir las invasiones francesas e inglesas, 
combatir contra los indios aún no sometidos, y sobre todo, rodear con 
sus aldeas los ingenios y plantaciones y controlar los negros de Guinea. 
Y en realidad los indios dieron los elementos para la mayoría de las 
tropas de combate en todos los grandes conflictos, tanto internos como 
externos. Tenemos sobre este punto un testimonio preciso del gobernador 
de Bahía, Don Francisco de Souza, del 10 de Mayo de 1605: "Es cierto 
que en los once años en que goberné este Estado de Brasil, cada vez que 
necesité a indios de las aldeas, que están a cargo de los Padres de la 
Compañía, tanto para fortificar las ciudades con fortalezas, trincheras 
etc., como para rechazar a los enemigos franceses y cuidar la costa para 
que los enemigos no pudieran desembarcar y reabastecerse de agua; y 
también para asaltar a los negros de Guinea, que hacían muchos daño a 
los habitantes de esta ciudad, y defender las plantaciones e ingenios de la 
gentilidad aimoré, dichos Padres de la Compañía, por mi pedido, llegaban 
corriendo con indios, con mucho celo, y si hacía falta iban personalmente 
a buscarlos en las aldeas".23 
Más incisivo es el testimonio directo de los propios esclavos en 
lucha por la libertad: "cuando los negros atacaron la casa de Cristovao de 
22 Ibidem, p. 93. 
23 Torre do Tombo, Informa9oes e Certidóes, marco 88, en LEi'l't, ob. menc, p. 
130. 
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Aguiar y le mataron dos hombres y robaron la plantación, los indios 
ayudaron a combatirlos. Y los negros dicen que si no fuera por los indios 
de las aldeas, ya estarían libres y dueños de toda la Tierra, pero que los 
indios los habían derrotado" .24 
Libertad del indio, esclavitud del africano 
La correlación entre libertad de uno y esclavitud del otro, se mani-
fiesta con mayor claridad en el momento en que lo misioneros deciden 
comprometerse y dedicarse a la libertad de los indígenas. Así pasó con 
Las Casas, en la América española, y Vieira en Brasil. Lo mismo pasó en 
la emanación de todos los reglamentos y decretos que establecen la liber-
tad de los indios. 
En su Memorial de denuncias de 1515, Las Casas propone una 
serie de medidas; la primera dice: "Suspender el actual sistema dé trabajo 
es la primera necesidad".25 La propuesta de suspensión tendría que 
implicar a "todos los indios de todas la islas, para que no tengan que 
servir ni trabajar ya en nada".26 Las Casas comprende perfectamente qué 
la raíz de toda explotación está en el trabajo esclavizado del indio. 
Cesando el trabajo, según él, los indios dejarían de morir, podrían volver 
a sus cultivos, y si lo que producirían resultara insuficiente para su 
sustento, los españoles debían integrarlo, "ya que todo el trabajo lo habían 
hecho ellos".27 
Si todo el trabajo era realizado por los indios, a Las Casas no le 
quedaba sino una solución que sugerir al rey, en la serie de providencias 
propuestas, para sustituirla mano de obra en extinción. Esta solución se 
representa en la providencia n. 11: llévense esclavos negros para sustituir 
24 Ibidem, nota n. 5, pp. 130-131. 
25 LASSEGUE, Juan Bautista, La larga marcha de Las Casas, Textos, Lima, CEP, 
1974, p. 118. 
26 Ibidem, p. 118. 
27 Ibidem, p. 118. 
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a los indios, con doble ventaja, las que, además de la libertad de los 
indios, este trabajo proporcionaría: "el doble de las ganancias". A punto 
de morir Las Casas escribió sobre la medida propuesta y explicando que 
todo había empezado cuando "algunos vecinos que disponían de algo de 
lo que había adquirido con el sudor de los indios y su sangre Qa cursiva 
es nuestra), deseaban obtener el permiso de hacer comprar en Castilla a 
algunos esclavos negros, dado que ya habían agotado a los indios, y 
hubo alguno que (como se vio anteriormente) prometieron al clérigo 
Bartolomé de Las Casas que si traía y obtenía permiso para traer esa isla 
a una docena de negros, ellos darían la libertad a los indios de quienes aún 
disponían..." Las Casas".. .obtuvo del rey que, para liberar a los indios, 
se concediera a los españoles de estas islas que trajeran de Castilla a 
algunos esclavos negros".28 
Obtenidos los permisos, no para unos diez, sino para 400 esclavos 
que debían mandar a las cuatro islas (Españolas, San Juan, Cuba y 
Jamaica), estos fueron de inmediato vendidos a comerciantes de Genova, 
por 25000 ducados. Así nació un rentable comercio, que comenzaba con 
la venta de permisos a terceros y los derechos del rey a concederlos. La 
providencia de Las Casas no dio lugar a la libertad de los indios, sino a 
dos nuevas fuentes de explotación y ganancia: la venta de la mercadería 
humana, con el tráfico, y la sucesiva explotación del trabajo. El propio 
Las Casas escribe: "No mucho tiempo después, el clérigo tuvo que 
arrepentirse de tal sugerencia, y juzgarse así mismo imprevidente, 
porque, como pudo verlo y constatarlo más tarde, la esclavitud de los 
negros era tan injusta como la de los indios, y por tanto no habrá sido 
buen remedio aconsejar que se trajeran negros para liberar a los indios, 
aun suponiendo que la esclavitud de los negros fuera justa y agregando 
que, sin embargo, no estaba seguro de que la ignorancia sobre este punto 
y la buena voluntad le disculparían frente al juicio divino. Había 
entonces, en esta isla, cuando más unos diez o doce negros que 
pertenecían al rey, y habían sido mandados para construir la fortaleza que 
se hallaba en la desembocadura del río. Pero, una vez concedido este 
28 Ibidem, p. 139. 
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permiso y terminado ese otro, hubo muchos permisos más, al punto que 
fueron mandados a esta isla más de 30000 negros, y en todas estas indias 
más de 100000, asilo creo, sin que por eso se haya devuelto la libertad 
a los indios..." .29 
El resultado de la providencia fue muy claro en la lógica del 
sistema: se esclavizaron los negros y no se liberaron los indios. Si 
consideramos el caso de Vieira, en el Marañon, donde fue provincial de 
los jesuítas de 1653 a 1661, cuando junto con sus compañeros fue 
capturado y expulsado por los colonos revolucionarios debido a la 
liberación de los indios, la relación entre la libertad de los indios y la 
esclavitud de los negros se impuso nuevamente con fuerza. 
La Orden Regia que determinó la liberación de todos lo indios 
mantenidos en esclavitud hasta ese momento, es de 1653..Esta.orden 
provocó una inmediata revolución en el Marañón, y prelados y habitantes 
pidieron al rey su suspensión: "aduciendo que la república no podría 
mantenerse sin los indios... ".30 Vieira y los jesuítas rehusaron firmar el 
pedido, y la turbamulta enfurecida amenazó con expulsarlo. Frente a la 
imposibilidad de cumplir con su misión en una tierra en que los indios 
eran continuamente sacados de su territorio, para luego ser esclavizados, 
Vieira fue a la Corte y obtuvo del rey el "Regimiento" de 1655, que 
preveía tres puntos esenciales para el trabajo y la conversión de los 
indios, uno de los cuales se refería a la libertad de acción de los 
misioneros, a quienes se reconocía el derecho de ir al "sertao", la selva, 
sin depender del gobernador. Los otros dos puntos se referían al 
problemas del trabajo: "que a los Indios Gentiles no se haga guerra 
ofensiva sin orden de Vuestra Majestad, ni se les haga injuria, violencia ni 
molestia de ninguna clase, y entre ellos puedan esclavizarse solamente los 
que hayan sido legítimanente capturados, para que con este buen trato se 
dispongan a recibir la fe y se encariñen con el vasallaje a Vuestra 
29 Ibidem, p. 140. 
30 LEITE, Serafim, Historia da Compahnia de Jesús no Brasil, Rio de Janeiro, 
Imprenta Nacional, 1943, vol. JU, p. 46. 
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Majestad, y se acostumbren a vivir con los Portugueses..."; "... que los 
indios cristianos sometidos que viven en las aldeas ya no puedan ser 
obligados a servir más de cuanto y como lo prevé la Ley, y que en todo lo 
demás vivan libres tal como son. .."31 
Se prohibe, entonces, hacer guerras por cuenta personal con el 
único propósito de "fabricar esclavos" entre nativos paganos. Los 
indígenas bautizados ya no deben ser obligados a servir más de lo 
previsto por la ley, y por lo demás, deben vivir Ubres. El efecto de esta 
nueva legislación se observa claramente en la carta enviada por Vieira al 
Rey Dom Joáo IV, el 8 de Diciembre de 1655: "Tenemos contra nosotros 
al pueblo, las religiones, los donantes de las Capitanías mayores y en 
todo caso, a todos aquellos que en este Reino Estado (del Marañon) 
están interesados en la sangre y el sudor de los indios, cuya inferioridad 
somos los únicos en defender". 32 El resultado del largo conflicto que 
opondría los jesuitas con los colonos, a la administración colonial y a las 
demás órdenes religiosas sobre el asunto de la libertad de los indios, fue 
la insurrección del 17 de Julio de 1661, durante la cual Vieira y sus 
compañeros fueron capturados y devueltos a Portugal. 
La expulsión de Vieira del Estado de Marañon nos sirvió para que 
este pronunciara en Lisboa, el día de la Epifanía de 1662, el apasionado y 
famoso sermón, frente a la reina y toda la corte. Una valiente disertación 
sobre la libertad de los indios y una amarga confesión de las numerosas 
concesiones hechas por la reügión y los misioneros en favor de la 
esclavitud del indio, para completa ventaja de la codicia de los colonos. 
Mencionamos aquí solamente dos trozos de este sermón, uno que exalta 
la necesidad de mantener siempre unidos al alma y el cuerpo, ya que es 
imposible salvar a aquella sometiendo este a la explotación y a la 
perdición. El segundo se refiere al aval religioso dado a la esclavitud. 
"Portugal debe darse cuenta de que no podrá haber Cristiandad en 
las Conquistas, si antes los ministros del Evangelio no estuvieran en 
31 Ibidem, p. 53. 
32 Ibidem, p. 54. 
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condiciones de mantener abiertos y libres los dos caminos que hoy Cristo 
les ha mostrado. Un camino para llevar a los Magos hacia la adoración, y 
el otro para preservarlos de la persecución; un camino para llevar los 
indígenas paganos a la fe, el otro para liberarlos de la tiranía; un camino 
para salvarles el alma, el otro para liberar su cuerpo. En este segundo 
camino está toda la duda, ya que en él está toda tentación. Se quiere que a 
los Ministros del Evangelio les corresponda solamente el cuidado de las 
almas, y que la servidumbre y el cautiverio de los cuerpos corresponda a 
los Ministros del Estado".33 
Vieira se arrepiente de haber hecho demasiadas concesiones en su 
intento de conciliar el abasto de mano de obra a los colonos, y la libertad 
de estos mismos: de eso siempre derivaron daños para el indio, e incluso 
una disimulada esclavitud: "Resulta auténticamente, en esta misma Corte, 
que en 1655 me dirigía a ella con el único objeto de encontrar remedio a 
esta queja (de que los Padres impedían a los colonos acceder a la mano de 
obra indígena) y establecer (como fue establecido por las "Provisiones 
Regias") que todos los Indios, sin excepción, sirvieran al mismo pueblo y 
lo sirvieran siempre: y la manera, la repartición y la igualdad con que 
deberían servirlo, para que fuera bien servido. Ver, pues, si la codicia 
habría podido desear más, si a ella hubiera podido acompañarle la 
conciencia. Pero no puede negar que todos, y yo en primer lugar, somos 
grandemente culpables. ¿Y por qué? Porque en vez de defender a los 
paganos, que llevamos a Cristo, como Cristo defendió a los Magos, 
nosotros, cediendo a la debilidad de nuestro poder y a la fuerza ajena, no 
les hicimos justicia y fallamos en su defensa. ¿Cómo defendió Cristo a 
los Magos? Los defendió a tal punto, que no permitió que perdieran la 
patria, la soberanía, la libertad: y nosotros, no solamente permitimos que 
los pobres paganos que convertimos perdieron todo eso, sino los persua-
dimos a renunciar a todo eso, tan solo para ver si se podía satisfacer la 
tiranía de los cristianos: Pero no fue suficiente. Cristo no permitió que los 
Magos perdieran la Patria, porque "reversi sunt in regionem suam"; (Mt. 
33 PEIXOTO, Afranio, Os melhores sermoes de Vieira, Rio de Janeiro, Editora 
Guanabara, 1933, tercera ed., p. 245. 
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2, 12) y nosotros, no solamente permitimos que aquellos paganos 
perdieron su patria, sino a fuerza de persuasiones y promesas (nunca 
mantenidas) les arrancamos de sus tierras llevándonos poblaciones 
enteras a vivir, a morir, en las nuestras. Cristo no permitió que los Magos 
perdieran la soberanía, porque eran Reyes cuando vivieron, y Reyes 
debían ser a su retorno: y nosotros, no solamente permitimos que 
aquellos paganos perdieran la soberanía natural con la cual llegaron a este 
mundo, y viven libres de toda sujección; sino somos aquellos que 
sometiéndolos al yugo espiritual de la iglesia, los obligamos también al 
yugo temporal de la corona, obligándolos a ser vasallos. Y finalmente, 
Cristo no permitió que los Magos perdieran la libertad, ya que los libró 
del poder y tiranía de Herodes; nosotros no solamente no defendimos su 
libertad, sino pactamos con ellos, y para ellos, como cuidadores suyos, 
que se sometan a una media esclavitud, mediante el compromiso de 
servir alternativamente durante la mitad del año. Pero nada valió, nada 
sirvió para moderar la codicia y la tiranía de aquellos que nos calumnian, 
quienes afirman que (los indios) son negros y como tales deben ser 
esclavos".^ 
A este punto, el argumento se desplaza: ya no se trata del problema 
del indio, sino del color como pretexto para esclavizar. Vieira dice que el 
agua del bautismo hace blancos a todos, cualquiera que sea el color de su 
piel, y agrega: "Pero es tan poca la razón y la fe de aquellos anemigos de 
los indios, que después de que los convertimos en blancos con el 
Bautizo, ellos quieren hacerlos esclavos porque son negros".35 La 
apasionada defensa del indio, en función de su evangelización, no impide 
a Vieira continuar (contradictoriamente, podemos decir hoy) para apoyar 
el sistema colonial que requería de una cantidad cada vez mayor de mano 
de obra esclava y de un medio para obtenerla "lícitamente". En efecto, él 
declara: "No quiero decir que no deba haber esclavos: antes de nada pedí 
a esta Corte, como es notorio y puede verse en mi Propuesta, que se 
hiciera, como se hizo, una Junta de los mayores Literatos en la materia, y 
34 Ibidem, pp. 255-256. 
35 Ibidem, p. 258. 
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que se declararan, como también se hizo la Ley, las causas del cautiverio 
lícito. Pero, precisamente porque queremos que se hagan tan solo 
esclavos lícitos, y defendemos a los que se obtuvieron ilegalmente, no 
nos quieren en esa tierra y nos sacan de ella" .36 
La última argumentación de los que quieren la esclavitud, es 
siempre la misma: "Dicen que si no pueden sustentarse, el Estado 
tampoco podrá sobrevivir de otra forma". Entonces Vieira se pregunta: 
"No podemos sustentamos sino con la carne y la sangre de los desgracia-
dos indios. ¿Son, pues de veras ellos los caníbales? No: somos nosotros 
quienes los comemos a ellos".37 
Por muchos años Vieira luchó para que se terminara la explotación 
de la mano de obra indígena en el Estado de Marañon, y al final logró 
obtener, en 1680, que se introdujera el "Regimentó das Missoes", la gran 
ley sobre la libertad del indio. Para garantizar que tal ley se obedeciera, el 
gobierno temporal y espiritual de las aldeas indígenas fue puesto en 
manos de los Padres. La prohibición absoluta de esclavizar a indios 
produjo una inmediata contrapartida que aseguraba un abasto alternativo 
de mano de obra, como se puede ver por los numerosos despachos reales 
que acompañan al Regimiento, de los cuales citamos los dos primeros: 
I. "Es ley general que de ahora en adelante no se hagan esclavos ni se 
rescaten. Esta ley no incluye a los esclavos hechos hasta este 
momento; pero excluye todos los casos, inclusive los de guerra 
justa, que estaban permitidos en las leyes antiguas. 
II. Que todos los años se lleven al Estado del Marañón quinientos o 
seiscientos negros para sustituir los esclavos que se hacían en el 
"Sertao"; tales negros se venderán a los residentes a precio mo-
derado y por temporadas largas".38 
36 Ibidem, pp. 258. 
37 Ibidem, pp. 259-260. 
38 LEITE, ob. menc, tomo IV, p. 64. 
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La larga lucha de Vieira concluye con la misma solución de Las 
Casas para las islas caribeñas: esclavos negros que sustituyen a los que 
se sacaban de la selva, los nativos. Poco importa que la mano de obra sea 
indígena o negra. Lo que no cambia, es la estructura esencial del sistema 
de trabajo: la esclavitud. 
Fue luego de la sustitución del esclavo indígena con el esclavo 
negro, que se creó una poderosa coalición de intereses: la de los 
mercantes de esclavos, contrapuesta a los intereses de los colonos, que 
hasta entonces habían tenido, al alcance de la mano, una exhuberante 
reserva de mano de obra gratuita. Bastaba organizar las tropas de asalto 
que iban a tomarla del "sertao". Se coalizaron los intereses de los 
misioneros, y especialmente los de la Compañía de Jesús, que obtuvo el 
monopolio del gobierno de las aldeas indígenas, asumiendo así el control 
de toda la mano de obra del valle amazónico, y por consiguiente, de la 
extracción y comercialización de las especies selváticas; los intereses de 
los grandes traficantes de esclavos africanos, que se convertían en los 
únicos abastecedores de la mercadería más requerida y rentable del Nuevo 
Mundo; y finalmente, los intereses de la Corona, que sacaba elevado 
provecho de la venta de los permisos para el comercio de esclavos y del 
cobro del impuesto sobre cada "pieza" que se transportaba de África al 
Marañón. 
Como resultado hubo revoluciones que obligaron a la Corona a dar 
marcha atrás, permitiendo nuevamente que se formaran tropas de asalto 
para enviarlas a la selva a capturar indios, que luego se repartían entre los 
colonos. Los esclavos africanos convenían solamente allá donde toda la 
economía funcionaba a pleno ritmo y la producción estaba destinada al 
comercio exterior con la metrópoli, y basada en productos de gran valor, 
como el azúcar, y más adelante el algodón y el café. En el centro del 
sistema estaban los esclavos africanos; en la medida en que la economía 
decaía y dejaba de ser plenamente adecuada para la exportación, se 
introducían los esclavos indígenas. En la extrema periferia del sistema, 
donde la economía era solamente la de subsistencia, aparecía uno que otro 
sistema de trabajo más o menos libre. 
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Eso no quiere decir que existiera esclavismo por un lado, y 
feudalismo por otro. Era un único e idéntico sistema esclavista en sus 
fundamentos, en función del cual -de su avance o su detenimiento- y al 
ritmo de cuyas pulsaciones se fueron organizando las diferentes formas de 
uso y explotación de la mano de obra. 
Concluimos con dos frases de Marx, que nos permiten 
introducimos más directamente en el debate teórico: "La esclavitud 
disimulada de los asalariados de Europa, no podía levantarse sino sobre la 
esclavitud patente de los asalariados del Nuevo Mundo".39 En su 
controversia con Prudhon, Marx afirma que no son los aspectos perversos 
de la esclavitud los que deben explicarse, sino su aspecto positivo: "No se 
trata de la esclavitud indirecta, de la esclavitud del proletariado; se trata de 
la esclavitud directa, de la esclavitud de los negros en Surinam, en el 
Brasil y en los Estados meridionales de Norteamérica. La esclavitud 
directa es una base de nuestro industrialismo actual, como las máquinas, 
el crédito, etc. Sin la esclavitud no habría algodón, y sin algodón no 
habría la industria moderna. Fue la esclavitud que valorizó las colonias. 
Fueron las colonias que crearon el comercio mundial y el comercio 
mundial es la condición necesaria para la gran industria mecanizada. 
Antes de la trata de negros, las colonias daban al Viejo Mundo solo uno 
que otro producto, y no habían cambiado visiblemente la faz de la tierra. 
La esclavitud es, pues, una categoría económica de la más grande 
importancia. Sin la esclavitud, los Estados Unidos, el país más 
desarrollado, se convertiría en un país patriarcal. Si se borrara a los 
Estados Unidos del mapa de las naciones, hubiera anarquía, la decadencia 
absoluta del comercio y de la civilización moderna. Sinembargo, hacer 
desaparecerla esclavitud equivaldría a borrar a los Estados Unidos del 
m apa de las naciones".40 
Marx afirma claramente que el motor del sistema capitalista 
mundial, comenzado en el siglo XVI, está regido por una desigualdad 
39 BRAUDEL, ob. menc. p. 337. 
40: ••  CartadeMarx a Paul Vasilievich Annenkov (Bruxelles, 28.12.1846), en MARX y 
ÉÑGELS; Obrus escogidas, Moscú, Editorial Progreso, sin fecha, pp. 699-700. 
Las Américas negras 179 
estructural que produce, en el centro, la explotación del asalariado 
-esclavitud disimulada- y en la periferia la explotación declarada del 
esclavo. En ese momento no se pudo preveer que sería posible eliminar la 
esclavitud y al mismo tiempo seguir manteniendo la desigualdad entre el 
centro y la periferia del sistema. En una fase sucesiva, él indica además 
que la esclavitud (en la periferia) es como el perno del industrialismo (en 
el centro), concluyendo con una frase lapidaria: "Sin esclavitud no hubiera 
algodón, y sin algodón no hubiera la industria moderna". 
La absoluta centralidad de la esclavitud como categoría económica, 
constituye la especificidad de las relaciones de producción en América, y 
debería guiarnos en el análisis de la formación social latinoamericana. 
EL DEBATE SOBRE LAS FORMAS DE PRODUCCIÓN EN 
AMERICA LATINA 
Este debate animó intensamente los estudios realizados en los años 
setenta, y está lejos de llegar a su conclusión. Según Ciro Flamarión 
Cardoso, los historiadores que se dedican al estudio de las formaciones 
económico-sociales surgidas en el continente americano, con la 
expansión mercantil y la colonización europea durante los tiempos 
modernos, se encuentran en equilibrio inestable entre dos posiciones 
extremas: 
1. Considerarlas no como sociedades que puedan analizarse en sí 
mismas, sino como partes o fracciones de un sistema más amplio, llamado 
a veces "economía occidental"; 
2. A la inversa, considerar preferentemente los procesos internos 
que hubo en las formaciones económico-sociales coloniales (cosa que no 
implica, necesariamente que se dejen de un lado determinaciones y lazos 
externos). 
El dilema contenido en dicha alternativa, es fácil de comprender. 
Ya que las colonias surgieron como anexos complementarios de la 
economía europea, y dependientes de las sociedades metropolitanas, es 
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lógico que se deban tomar en cuenta las relaciones colonia-metrópoli, y de 
la propia economía metropolitana para poder entender en forma cabal la 
racionalidad de las estructuras coloniales. Dicho de otra manera, definir la 
sociedad colonial como un "anexo" o una "parte" de un conjunto más 
amplio, no es un error, pero es insuficiente.41 
Acaso el que lleva la primera posición a su extremo, es Immanuel 
Wallerstein, con su propuesta de analizar los tiempos modernos en 
función de un "sistema económico mundial" basado en "la forma de 
producción capitalista", dominante, según él, o inclusive única, desde el 
siglo XVI, ya que las formas de producción precapitalistas lograron 
subsistir solamente adaptándose a los capitalismos europeos y a sus áreas 
de influencia. Como consecuencia del proceso llamado desarrollo 
desigual, se formó una división internacional del trabajo productivo. De 
allá vino el surgimiento de distintas formas de producción, todas 
capitalistas, pero basadas en distintas maneras de explotar la fuerza de 
trabajo, incluyendo la esclavitud americana. Esta, junto con otras 
modalidades, es mencionada por el autor como "trabajo forzado en los 
cultivos comerciales".42 
Otro caso límite que asume como central para comprender la forma 
de producción instaurada en América, la relación metrópoli-colonia, se 
encuentra en la obra de Gunder Frank, uno de los más conocidos 
defensores de la tesis según la cual América Latina es y siempre fue 
capitalista. Su esquema teórico se basa en las siguientes tres afirmaciones: 
"1 . América Latina, desde sus orígenes, fue dominada por una 
economía de mercado; 
2. América Latina fue capitalista desde sus orígenes; 
3. El carácter dependiente de su inserción en el mercado capitalista 
mundial, es la causa de su subdesarrollo. 
41 CARDOSO, Ciro S. Flamarion A Afro-América: a escravidáo no Novo Mundo, 
Sao Paulo, Brasilieiise, 1982, pp. 72-73. 
42 Ibidem, pp. 73-74. 
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Y estas tres afirmaciones se refieren a un único proceso, que quedó 
inmóvil, en sus aspectos esenciales, del XVI al XX siglo".43 
Laclau opone una sólida crítica a la concepción de Gunder Frank, 
crítica que en más de un punto está relacionada con la afirmación de 
Wallerstein, ya que ambos ponen en el centro de su concepción, la 
existencia de un mercado capitalista mundial en que todas las economías, 
en grado mayor o menor, se encontrarían insertadas desde el siglo XVI. 
Según Laclau, Frank prescinde totalmente de las relaciones de producción 
en sus definiciones del capitalismo y el feudalismo, "...su perspectiva 
ideológica obliga a Frank a prescindir deliberadamente de las relaciones 
de producción en su definición del capitalismo; solo haciendo 
abstracción de éstas se puede llegar a una noción suficientemente amplia 
del capitalismo, que permita incluir en él las distintas situaciones de 
explotación sufridas por el campesino indígena peruano, el inquilino 
chileno, el huasipunguero ecuatoriano, el esclavo de las plantaciones de 
caña de las Antillas o el obrero textil de Manchester. Todos estos 
productores directos destman su producto al mercado, trabajan en 
beneficio de otros y son privados de la riqueza que contribuyen a crear. 
En todo caso, la contradicción económica fundamental es la que opone los 
explotadores a los explotados".44 Probablemente, en esta posición, no 
resulta lo bastante clara la diferencia entre participación del sistema 
capitalista mundial, innegable en el caso de todas las colonias, y el 
concepto de forma de producción capitalista. Observando el mercado 
mundial capitalista que se forma en la esfera de la circulación de las 
mercaderías, dejamos de ver los lugares en que se procesa la producción 
de las mercaderías y de las relaciones de producción predominantes. 
Según Marx "la auténtica ciencia de la economía política comienza 
exactamente allá donde el estudio técnico se desplaza del proceso de 
circulación al proceso de producción..."45 
43 LACLAU, Ernesto, Feudalismo y capitalismo en América Latina, en "Cuadernos 
Pasado y Presente", 40, México, Editora Siglo XXI, 1978, sexta ed., p. 26. 
44 Ibidem,p.29. 
45 MARX, Karl, El capital, México, F.C.E., 1964, vo. LTI, p. 325, mencionado por 
LACLAU, art. menc. p. 43. 
182 José Osear Beozzo 
Por tanto, si se quiere analizar la esfera de la producción, es 
necesario superar la afirmación según la cual América Latina se encuentra 
insertada como colonia en el sistema de mercado mundial y distinguir las 
maneras en que se ha organizado internamente su proceso productivo. 
Ciro Cardoso distingue tres formas de producción colonial: "Un modo de 
producción basado en la explotación de la fuerza de trabajo indígena, 
instaurado en la región nuclear de la América precolombina... Las 
sociedades de este tipo caracterizaban la mayor parte de México, la nación 
maya y el altiplano andino; sinembargo había entre ellas importantes 
variaciones, según las actividades económicas dominantes (minería, 
agrícola, de ganadería). La forma de producción esclavista colonial se 
instauró en aquellas regiones que, con la llegada de los Europeos, por una 
parte estaban caracterizadas por una población indígena poco densa, y por 
otra presentaban condiciones favorables a la actividad de exportación, 
basadas en el cultivo de productos tropicales o la explotación del subsuelo 
(yacimientos de oro en Minas Gerais, en el Brasil). La esclavización de 
los indios, su expulsión, su exterminio, y sobre todo la importación de 
esclavos negros, sirvieron como base para la constitución del territorio y 
la fuerza de trabajo. Eso sucedió en el Brasil, en las Antillas, en las 
Guayanas, en las más meridionales de las trece colonias inglesas de los 
Estados Unidos, en ciertas zonas de América española continental (por 
ejemplo en las costas de Venezuela). Y finalmente, en la América del 
Norte se constituyó la economía diversificada y autónoma de los 
pequeños propietarios, la única entre las diferentes estructuras coloniales 
que logró evolucionar -en parte, durante la propia época colonial- hacia la 
industrialización y un capitalismo de tipo 'metropolitano' en vez de 
'periférico'."46 
La forma de producción que interesa más directamente al estudio 
de las región afroamericana, es la esclavista. Su comprensión es 
fundamental para todas aquellas áreas, como Brasil, el Caribe y el sur de 
los Estados Unidos, donde constituyó la fuerza predominante en las 
46 CARDOSO, Ciro S. Flamarion, Sobre los modos de producción coloniales de 
América, en "Cuadernos de Pasado y Presente" - 40, pp. 153-154. 
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relaciones de producción, y generó formaciones sociales marcadas por la 
relación amo-esclavo, y eso, sin mencionar las costumbres sociales, 
culturales y raciales que de eso derivan. 
Esta perspectiva, que está renovando profundamente los estudios 
sobre la formación social de las sociedades americanas, tiene en Eugene 
Genovese de los Estados Unidos, Ciro Flamarión Cardoso en su tesis 
sobre la Guayana francesa y varios otros estudios, y finalmente en Jacob 
Gorender, en Brasil, con su obra Esclavismo colonial, algunos de sus 
representantes más significativos.47 
Si todos los autores afiliados a la corriente que postula la existencia 
de un modo de producción esclavista colonial en determinadas sociedades 
latinoamericanas, sobre todo en Brasil, las Antillas y el sur de los Estados 
Unidos, hacen críticas bastante pertinentes a la corriente opuesta y 
mayoritaria, que afirma que hay un único modo de producción capitalista 
desde el siglo XVI, hablando al mismo tiempo de algunas leyes 
específicas del esclavismo colonial, solamente Jacob Gorender emprendió 
47 GENOVESE D. Eugene, Economie politique de V esclavage, Paris, Maspero, 
1968, O mundo dos senhores de escravos, Paz e Terra, 1979. Roll Jordán Roll, 
The world the slaves made, New York, Pantheon Book, 1974. 
CARDOSO, Ciro S. Flamarión: La Guyana frangaise (1715-1817): aspects 
économiques et sociaux. Contribution a l'étude des sociétés esclavagistes 
d'Amérique, Paris, Instituto des Hautes Eludes de l'Amérique Latine et Université 
de Paris X, 1971, 2 Tomos. 
Sobre los modos de producción coloniales de América, en "Cuadernos de Pasado 
y Presente" - 40. México, Siglo XXI Editora, 1968, sexta ed., pp. 83-110. 
Agricultura, escravidáo e capitalismo, Petrápolis, Vozes, 1979. 
"As concepcoes do "sistema económico mundial" e do "amigo sistema colonial"; a 
preocupacáo excesiva con a "extracao do excedente", el LAPA, J.R. do Amaral 
(ed.) Modos de producáo e realidade brasileira, Petrópolis, Vozes, 1980, pp. 109-
132 (el conjunto de los artículos de esta colección hablan del problema aquí 
presentado). 
A afro-América: a escravidáo no Novo Mundo, Sao Paulo, Brasiliense, 1982. 
GORENDER, Jacob, O escravismo colonial, Sao Paulo, Editora Ática, 1978. 
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la tarea de definir cuidadosamente los conceptos fundamentales, y el 
proceso de génesis, las leyes específicas, sobre todo la que concierne a la 
correlación entre economía mercantil y economía natural en el modo de 
producción esclavista, el régimen territorial y la renta de la tierra, las 
formas específicas de esclavitud y los procesos de circulación y 
reproducción dentro de tal economía. 
Es evidente que, en la postulación del modo de producción 
esclavista como dominante en dichas economías, nunca se niega el 
carácter colonial, es decir el hecho de que su impulso dinámico dependía 
de la subordinación y articulación con el mercado capitalista; tampoco se 
niega que otras formas de producción se desarrollaron en forma 
complementaria, dentro de dichas economías: "Una formación social 
esclavista no contiene necesariamente una única forma de producción, la 
que se basa en el trabajo del esclavo. En los márgenes de la forma de 
producción esclavista, y en contradicción con ésta, se desarrolló en Brasil 
una forma de producción secundaria: la de los pequeños cultivadores 
domésticos, basada en la economía natural, y: cuyo grado de 
mercantilización es variable. En las Antillas inglesas y francesas este 
modo de producción encontró enormes dificultades por la escasa 
disponibilidad de tierra, pero no desapareció por completo. En los Estados 
Unidos hubo algo muy especial: la constitución no solamente de dos 
modos de producción, sino de dos formaciones sociales -o de dos 
sociedades, en la concepción de Genovese- emprendidas en un único 
Estado. En este caso hubo una colonización que dio lugar a dos modos de 
producción distintos y establecidos en áreas geográficas distintas. Y no 
solamente pasó eso, sino que cada uno de ellos originó una formación 
social distinta, con sobreestructuras y clases dominantes propias. Las dos 
formaciones sociales dominantes compartieron el mismo poder político 
central, cuando en cambio el desarrollo capitalista en el Norte y la 
necesidad de expansión territorial en el Sur no llevaron al antagonismo 
latente al punto de conflicto declarado. Llegado a este punto, el 
antagonismo se resolvió con la guerra civil y la eliminación de una de las 
formaciones sociales".48 
48 GORENDER, ob. menc. pp. 316-317. 
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HISTORIA DE LA IGLESIA Y ESCLAVISMO COLONIAL 
¿Cuál es la importancia de esta discusión teórica y de la evolución 
de las investigaciones en la comprensión de la economía basada en la 
mano de obra esclava importada de África y de la formación social que de 
eso resultó, respecto a la historia de la Iglesia en Latinoamérica? 
En primer lugar, la discusión evidencia la necesidad de un 
acercamiento diferenciado de la historia cuando se quiere estudiar a unas 
sociedades, también coloniales, pero notablemente diferenciadas: por la 
forma en que se instauró el trabajo forzoso, por los grados de integración 
en la economía de mercado metropolitano, por la composición racial, ya 
que es distinta la formación social en la América nuclear de México, 
Guatemala, Perú y Bolivia, que a pesar de ser claramente colonias de 
poblamiento, son diferentes de las de Nueva Inglaterra, y diferentes 
también de aquella que se formará en el noreste azucarero brasileño, 
fundada en el trabajo de esclavos negros. 
En segundo lugar, la discusión lleva inevitablemente a dar más 
pasos: de una historia de la Iglesia, escrita en el pasado casi 
exclusivamente a partir de las pequeñas élites españolas, portuguesas, 
francesas (1808), se pasa a dedicar más atención al substrato indígena, 
sobre todo en la América española. El reciente seminario realizado por el 
grupo de historiadores que adhiere a CEHILA (Manaus 1981), es una 
prueba concreta del hecho de que se está llegando a una visión más 
madura y teóricamente importante de las "reducciones" indígenas para la 
comprensión de la Iglesia en Latinoamérica en sí, y no solamente, entre 
indios. En este sentido es interesante lo que hizo observar Eduardo 
Hoornaert en la presentación del libro Das reducóes latinoamericanas as 
lutos indígenas atuais: "Estudiar la historia de la Iglesia en Latinoamérica 
partiendo de las reducciones, llamadas también 'misiones' o 
'aldeamientos', es un avance en la calidad del estudio de esta misma 
historia, ya que no va a ser, por ejemplo, una historia del nacimiento y 
desarrollo de las parroquias, las diócesis, las órdenes religiosas".49 
49 HOORNAERT, Eduardo (ed.): Das reducóes latino-americanas as lutas indígenas 
atuais, Ed¡96es Paulinas, 1982, p. 5. 
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El nuevo avance consiste en admitir la presencia de un esfuerzo 
igual para las formaciones sociales en que el esclavo africano fue el 
elemento central y el eje económico de la sociedad. Inclusive actualmente 
es posible encontrar unas historias de la Iglesia, por ejemplo la de Brasil, 
escritas de comienzo a fin sin que se mencione al esclavo negro, salvo en 
el momento de la abolición, para recordar que el papa León XIII envió a 
la princesa Isabel (quien firmara la "Lei Áurea" que eliminaba la 
esclavitud, el 13 de mayo de 1888) la Rosa de Oro.50 Inclusive historias 
muy recientes, construidas con notables esfuerzos investigativos y en 
base a una documentación en buena parte inédita, manifiestan la misma 
carencia teórica. Arlindo Rubert, en una obra llamada Igreja do Brasil, 
origen e desenvolvimento (seculo XVI), dedica 33 páginas al personaje 
del primer obispo de Bahía, dom Pedro Fernandes, que guió la sede 
bahiana solamente por cuatro años (1552-1556), y solamente ocho 
páginas a la Iglesia y a los esclavos, tanto indígenas como africanos. A 
este problema crucial el autor dedica simplemente una visión apologética, 
sin ninguna investigación seria ni un minino de trato teórico, descuidando 
completamente el hecho de que ella concernió, por casi cuatro siglos, a la 
gran mayoría de la población, y moldeó todo el comportamiento de la 
Iglesia y sociedad encendiendo conflicos y controversias económicas, 
sociales, políticas y religiosas.51 
También una visión limitada del problema del negro, como la de 
Gilberto Freyre en Casa grande y senzala -cuya interpretación se rige 
más en la casa grande que en la "senzala" (se trata de los alojamientos 
destinados a los esclavos dentro de las fazendas y propiedades de los 
señores, n.d.tr.), en que el personaje central es más el amo que el esclavo, 
y el tema de la historia la aristocracia rural y no los que trabajaron la 
tierra -dio una contribución positiva a la historia de la Iglesia. En todo 
50 CAMARGO, Paulo Florencio da Silveira, Historia da Igreja do Brasil, Petrópolis, 
Vozes, 1955. 
51 RUBERT, Arlindo: A Igreja no Brasil: origens e desenvolvimento {sécula XVI), 
Santa María, Livraria Editora Palotti, 1981, vol. I. Sobre Dom Pedro Femando, 
ver cap. VI, pp. 95-128; sobre la Iglesia y los esclavos, cap. XXIV, pp. 285-293. 
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caso sirvió a resaltar el hecho de que la sociedad colonial tenía su centro 
de gravedad en el "engenho" y que al lado de la Iglesia de los Colegios de 
los jesuítas, y hasta de la de las misiones, había otra, controlada por el 
"senhor-do-engenho", con su capilla, sus fiestas, su calendario litúrgico, 
los rezos de la mañana que reunía a todos los esclavos en el patio delante 
de la casa grande, donde ellos llegaban corriendo llamados por la 
campana de la capilla (la campana sonaba ocasionalmente por fiestas 
religiosas y a diario para llamar los esclavos al trabajo), su capellán 
subordinado al amo y generalmente agregado a la familia como "tío-cura". 
Una religión doméstica y laica, hecha más de santos que de sacramentos, 
vivida al mismo tiempo por el amo y los esclavos, y que hasta ese 
momento había sido descuidada en la historiografía corriente de la Iglesia. 
En los años treinta -Gasa grande y senzala es de 1933- Gilberto 
Freyre contribuyó a sacar a luz al negro esclavo como elemento de 
comprensión de la formación social brasileña. Pero lo presentó solamente 
como el esclavo doméstico, haciendo de la gran familia patriarcal del 
"engenho" su gran categoría interpretativa. Así ignoró a los esclavos que 
trabajan en las plantaciones de caña del amanecer al anochecer, y que 
pasaban la noche al lado de los hornos de melasa, lejos de la casa grande y 
ligados no al conjunto de las relaciones familiares, a las relaciones 
sexuales del amo con las jóvenes esclavas, sino a la dura realidad de la 
producción, bajo la vigilancia y el látigo del mayordomo. Y con eso dejó 
también de un lado la otra cara de la religión, que estaba dedicada a 
justificar este sistema y ocupada en elaborar la ética para el uso de la 
violencia y represión respecto al esclavo mediante el castigo, del cual 
están repletas las páginas importantes de otro clásico, Antonil, que en la 
primera parte, libro I, cap. XI, de su libro Cultura e opulencia do Brasil, 
establece lo siguiente: "Cómo debe portarse el señor con sus esclavos".52 
Y en estas páginas Antonil no deja de aclarar lo que representa el esclavo 
para su amo y la economía: "Los esclavos son las manos y los pies del 
52 ANTONIL, André Joáo (Joáo Antonio Andreoni): Cultura e opulencia do Brasil, 
por suas drogas e minas (texto de la ed. de 1711), Sao Paulo, Cia. Editora 
Nacional, 1867, pp. 159-164. 
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señor, ya que sin ellos no es posible en el Brasil hacer, conservar y 
aumentar las plantaciones, ni mantener en funcionamiento los 
'engenhos'".53 
Un texto de otro jesuita famoso, que aconsejaba al rey sobre la 
táctica militar a emplearse contra los ocupantes holandeses de 
Pemambuco en la primera mitad del siglo XVI, nos brinda la oportunidad 
de hacer una tercera observación sobre la relación entre el esclavismo y la 
historia de la Iglesia. El hermano Goncalo Joao, padre jesuita, que viviera 
35 años en Angola, había estado de paso en el Brasil en 1643 y vivía en 
ese momento en Lisboa, ofreció al Conselho Ultramarino un memorial 
Sobre as coisas de Angola y suas minas, en que afirma que solamente 
quitando Angola a los holandeses se podría salvar a Brasil, ya que "sin 
Angola no hay Brasil".54 Este jesuita quería decir que, sin el abasto de 
esclavos provenientes de la plaza de Luanda, el Brasil portugués 
azucarero, es decir el Brasil colonial, que se basaba por completo en el 
azúcar producido en los "engenhos", dejaría de existir. 
Quisiéramos aclarar a este punto, que no basta abrir un capítulo 
sobre el problema de la esclavitud de negros en la historia de la Iglesia de 
un país como Brasil, sino que sería necesario, partiendo de la absoluta 
centralidad del esclavo negro en el funcionamiento del sistema colonial, 
reinterpretar toda la historia de la Iglesia de un país como Brasil, 
partiendo de este punto focal. Esto permitiría, además, enfatizar la 
importancia fundamental que adquiere, en el sistema esclavista, la 
relación entre amos y esclavos, dos; clases opuestas y ligadas al mismo 
destino, y también el papel que tiene la Iglesia, ella también esclavista y 
profundamente partícipe en el sistema, dueña a su vez de plantaciones, 
"engenhos" y barcos, y de numerosos esclavos productivos y domésticos 
en los conventos, las sedes episcopales, las ermitas y las casas 
parroquiales. 
53 Ibidem, p. 159. 
54 Mencionado por LEITE, Serafim, Historia da Companhia de Jesús, tomo VII, 
libro m, cap. m, párr. 4, p. 273. 
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De la práctica esclavista de la Iglesia dentro de un sistema 
totalmente basado en la esclavitud, surgieron no solamente un 
compromiso concreto, adecuado a las circunstancias sino la necesidad de 
un soporte teórico, una auténtica teología de la esclavitud, una moral 
esclavista, una catequesis embebida de la ideología esclavocrática y de 
una consiguiente estructura sacramental. 
Será esta solución de compromiso teórico-práctica con el sistema 
esclavocrático, la que hará tan difícil, para la Iglesia de Brasil, participar 
en cualquier forma en las luchas que se. emprendieron contra el tráfico 
negrero y en favor de la abolición de la esclavitud, como lo explica 
Joaquín Nabuco: "Ni los obispos, ni los vicarios, ni los confesores se 
escandalizaron frente al mercado que se hace de los seres humanos... Dos 
de nuestros prelados (Don Vital de Recife, y Don Macedo Costa de 
Belén) han sido condenados a los trabajos forzados por haber atacado la 
masonería pero ninguno de ellos aceptó la responsabilidad de tomar 
partido contra la esclavitud".55 Y añade: "Un gran número de Padres 
posee esclavos, sin que el celibato clerical se prohiba. Tal contacto, o 
mejor dicho, contagio, aquí entre nosotros dio a la religión el carácter 
materialista que actualmente tiene, destruyó su idealismo y quitó toda 
posibilidad de desarrollar en la vida social del país, un papel de fuerza 
consciente".56 
Para poderse unir a la lucha en favor de la abolición del régimen 
esclavista, la Iglesia hubiera debido pasar por una profunda revisión 
crítica de su precedente arreglo de compromiso con el sistema 
esclavocrático, cosa que no sucedió entonces y que hasta la fecha no se 
hace. Esto explica la enorme dificultad que la Iglesia, pasando del Imperio 
a la República, encontró en el enfrentamiento al problema de su propia 
inserción en una formación social negra y sobre todo mestiza, que sigue 
siendo la heredera del pasado esclavista. Ella, en efecto, busca amparo en 
55 NABUCO, Joaquim, O abolicionismo, Petrópolis-Brasilia, Vozes-INL, 1977, 
cuarta ed., p. 167. 
56 Ibidem, pp. 167-168. 
190 José Osear Beozzo 
las poblaciones que emigran de Europa al sur del Brasil, y confía su 
destino a este país blanco, europeo, hecho de la inmigración italiana, 
alemana, polaca, española y portuguesa. 
No les falta razones a las casi doscientas congregaciones religiosas 
europeas, masculinas y femeninas, entradas al país entre 1880 y 1930, 
para rehusar aceptar en sus noviciados y seminarios brasileños a 
aspirantes negros o mulatos. La primera congregación que quebró el 
racismo de la Iglesia blanca y europeizada, fue una fundación brasileña de 
1929, la de las Hermanas de Jesús Crucificado, que en todo caso admitía 
candidatas de color solamente como oblatas, es decir como criadas 
dedicadas a los servicios de limpieza, cocina y lavandería, aceptando 
solamente como novicias a muchachas blancas. Se repetía así, dentro de la 
Iglesia, el sistema de la sociedad brasileña, que reservaba a la mujer negra 
el papel de empleada al servicio de la mujer blanca. 
Es solamente ésta en nuestra opinión, la dificultad que se encuentra 
en este momento en la organización en la Iglesia de una pastoral del 
moreno. Se observa cierta disponibilidad dentro de la CNBB respecto a 
una pastoral específica para el indio, a través del CIMI, y en cambio no se 
ponen obstáculos en la realización de pastorales dedicadas a grupos 
específicos de inmigrantes, por ejemplo japoneses. Al contrario, la 
pastoral del negro fue acusada de poder ser un factor de introducción de 
racismo en la Iglesia, constituyendo un factor también de división. Esto 
demuestra cuan difícil es enfrentar tal problema, esencial para la 
comprensión de nuestro pasado histórico y para la historia de la Iglesia en 
nuestro país. 
Si aceptamos el carácter fundamental de la esclavitud para la 
interpretación de la historia de Brasil, nuestro propósito era provocar, a 
título ilustrativo, una reinterpretación indicativa de algunos temas: la 
familia -de los esclavos y los señores-, la catequesis, la ética del trabajo y 
del castigo del esclavo, y claro, la teología de la evangelización del negro 
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en la época colonial brasileña,57 pero la escasez de tiempo no nos 
permitió hacerlo. 
Liego pues a mi conclusión, presentando, a propósito de Quilombo 
dos Palmares, una carta del Padre Antonio Vieira (1608-1697), la mayor 
personalidad del siglo XVII en el Brasil -y un breve comentario de la 
misma. Esta carta, que tiene la fecha 2 de Julio de 1691, está dirigida al 
rey de Portugal. 
He aquí la carta: "Me sorprende sobremanera (pero tal es el sumo 
celo de V.M. en querer salvar a todos.) que, sin más información de los 
superiores de esta provincia, se haya dignado acoger el ofrecimiento de un 
religioso, de ir a Palmares. Este padre es un religioso italiano de no mucha 
edad, y, aunque dotado de buen espíritu y entusiasmo, no muy experto o 
inexperto en absoluto en tal materia. Ya otro de mayor capacidad tuvo la 
misma idea: y sometida a consulta, esta idea pareció a todos imposible e 
inútil por muchas razones. Primera: porque si eso hubiera sido posible, 
debía realizarse porios padres provenientes de Angola que se encuentran 
aquí, a quienes creen, y en quienes tienen confianza, ya que les entienden 
como si fueran de la misma patria y lengua: pero todos concuerdan en que 
es materia privada de todo fundamento y esperanza. Segunda: porque ni 
en ellos se fiarían, de ninguna manera, sospechando se tratara de espías 
enviados por el gobernador para ser secretamente informados sobre la 
forma con que eyentualmente podría capturarlos. Tercera: porque bastaría 
la más mínima de tales sospechas para inducirles a suicidarse o matar con 
veneno, como acostumbran hacerlo, en forma astuta y secretísima, unos a 
otros. Cuarta: porque aunque renunciaran a asaltar la aldea de los 
portugueses, nunca admitieran, frente a los de su nación, haber renunciado 
a huir. Quinta: fuertísima y total, porque siendo esclavos rebeldes, están y 
perseveran en el pecado continuo y actual, del cual no pueden ser 
absueltos, ni recibir la gracia de Dios, sin volver al servicio y obediencia 
de sus amos, cosa que nunca harán, de ninguna forma. 
57 MIRA, Joáo Manoel Lima, A evangelizagáo do negro no Brasil, -Í4 
compulsoriedade da evangelizagáo do negro no periodo colonial brasileiro, Rio 
de Janeiro, PUC, 1981 (disertalion de doctorado, 2 vol.mimeografiadp). 
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Habría un medio eficaz y efectivo para realmente reducirles: que 
V.M. y todos los señores concedieran la espontánea, liberal y segura 
liberdad pudieran vivir en aquel lugar como los otros indios y que los 
padres fueran sus párrocos y los adoctrinaran como a todos los demás. 
Pero esta libertad, así concebida, sería la total destrucción de Brasil, 
porque si los otros negros se enteraran de que actuando así (los esclavos 
del Quilombo de Palmares, n.d. tr.) lograron obtener la libertad, toda 
aldea, todo lugar, todo "engenho" se convertirían de inmediato en otros 
tantos Palmares, ya que todos huyeran ocultándose en la selva con todo su 
patrimonio, que no es otra cosa sino su mismo cuerpo".58 
Con la República Livre dos Palmares, constituida por esclavos 
huidos, nos encontramos frente a la negación del sistema esclavocrático 
por parte del esclavo, que emprende la reconquista de la libertad y 
defiende con las manos su propio espacio, sus propios cultivos, su pobre 
población. 
Vieira se asombra de que el rey permita a un religioso jesuíta 
italiano, llevar* la religión y los sacramentos a los palmarinos. Enumera 
las razones que desaconsejan el envío del joven sacerdote a Palmares: el 
hecho de que sea extranjero cuando un padre angolano, conociendo el 
idioma de los esclavos, hubiera tenido mayores posibilidades de éxito en 
la empresa; la desconfianza de los esclavos que hubieran podido 
sospechar que el cura italiano era un espía; el riesgo de sü seguridad 
personal. 
Además, Vieira habla de los problemas de fondo: los palmarinos 
hubieran incluso podido aceptar una convivencia pacífica con los 
58 Carta del P. Antonio Vieira (Bahía, 2-07-1611), en FREITAS, Décio, Escravidao 
de indios e negros no Brasil, Porto Alegre, Escola Superior de Teología S. 
Lourenco di Brindisi, 1980, pp. 142-143. 
* N.d.tr.- Creo que "confronto" del texto original (p. 22) es un error, y que se quería 
decir "conforto" (= consuelo). 
Las Américas negras 193 
portugueses, pero nunca hubieran dejado de acoger a los esclavos 
escapados. Sinembargo, la razón que él llama "fuertísima y total" es de 
orden religioso: "Porque siendo esclavos rebeldes, están y perseveran en 
el pecado continuo y actual...". Y la única forma para salir de la situación 
de pecado es volver a la condición de esclavos. 
La única posibilidad de llevar a cabo la evangelización sin 
resistencias y obstáculos, según vislumbra Vieira, y de llevar a los 
palmarinos el anuncio de la "buena nueva", es que el rey y todos los 
propietarios de esclavos, concedan a estos "espontánea, liberal y segura 
libertad". 
En realidad, el pecado sin perdón, en el sistema esclavista, no 
consiste en esclavizar al hombre que Dios creó libre, en no obedecer el 
precepto del universal anuncio evangélico "oportune et importune", en 
privar de la doctrina y los sacramentos de los cristianos bautizados, como 
lo eran los palmarinos, sino en rechazar el sistema esclavista y querer 
reconquistar la libertad. Pero esta, como dice Vieira, sería la "total 
destrucción de Brasil", de un Brasil construido en base de la esclavitud de 
indígenas y africanos. Pero, ¿acaso no es más total la destrucción de la 
religión y el evangelio, que ellos se sometan a la lógica de la explotación 
y las imposiciones de los sistemas económicos y políticos, llamando, 
como dice el profeta Isaías, "el mal, bien y el bien mal"? 

ENTRE EL YUNQUE Y EL MARTILLO 
Amoldo de Vidi* 
INTRODUCCIÓN 
El origen de este trabajo es un tema que me intrigó siendo yo 
misionero en Taiwan (China) y aquí: "El comienzo de la evangelización 
de las Indias Orientales y Occidentales, que tuvo como protagonistas a los 
misioneros jesuitas de la misma provincia de Portugal, fue muy distinto: 
la evangelización de las Indias Orientales respetó más la cultura local, y en 
cambio la de las Indias Occidentales (En este caso, de Brasil) fue 
devastadora". 
Podemos aceptar esta argumentación por motivos metodológicos: 
el presente trabajo deberá confirmarla o desmentirla. 
Usando la imagen clásica del taller del herrero, podemos observar 
en la evangelización tres elementos, cada uno de los cuales será 
examinado en un capítulo: 
Alumno del curso de Misionología de la Facultad de Teología N.S. do 
• Asserncao de Sao Paulo. Este artículo es una monografía que presentó en la 
misma facultad. 
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el herrero (= el misionero jesuíta) 
el yunque (= el indígena por evangelizar) 
el martillo (= el Portugal colonizador) 
Un trabajo de este calado nos llevaría muy lejos. Así que tuve que 
imponerme una primera restricción, escogiendo no a los jesuítas en su 
conjunto, sino a dos protagonistas, uno para Asia y otro para Brasil. Las 
mejores fuentes para estudiar la obra de un misionero son, sin duda, las 
cartas que este escribió. 
A este punto se presentó una asimetría. El protagonista de la 
evangelización planeada de Brasil, es Manuel da Nóbrega. Pero, ¿a quién 
escoger para Asia? ¿a Francisco Xavier? Pero él no hizo una evangeliza-
ción "programada" para Asia. Desde el punto de vista de la metodología 
misionera, los homólogos de Nóbrega en la China y la India son, 
respectivamente, Mateo Ricci y Roberto De Nobilis. Pero ellos son, 
ambos, cronológicamente posteriores a Nóbrega, respectivamente de 30 y 
60 años. Xavier, en cambio, es prácticamente contemporáneo de Nóbrega 
(Xavier: 1506-52; Nóbrega: 1517-70). El trabajo misionero de Xavier en 
el Asia fue de apenas 10 años, de 1542 a 1552, de sus 36 a 46 años de 
vida. El de Nóbrega fue de 1549 a 1570, pero en los años sesenta de ese 
siglo, Nóbrega redujo notablemente su actividad por cansancio y por 
dejar de ser provincial. Digamos pues que desarrolló su obra más 
importante de sus 32 a 45 años de edad. Ambos deben haber conocido el 
trabajo del otro a través de la correspondencia, vía Coimbra, pero con 
notables fallas, por la precariedad de los medios de transporte. 
Bien considerado el conjunto, me parece que la comparación debe 
hacerse entre Nóbrega y Xavier. Pero este objetivo también sería 
demasiado grande para este trabajo. Las 36 cartas que tenemos de 
Manuel da Nóbrega proporcionaron tanto y tan valioso material que 
absorbieron más tiempo del previsto, de manera que la segunda parte del 
trabajo, relativo a Francisco Xavier, queda para el futuro.. 
Para comprender a fondo la evangelización realizada por los 
jesuítas, se deben observar bien sus comienzos. En París había el Colegio 
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Santa Bárbara, llamado el Feudo Portugués de París. El jefe del 
colegio era el Dr. Diego de Couveia, maestro y amigo de Simón 
Rodríguez, Ignacio de Loyola, Francisco Javier y Pedro Fabre: el grupo 
fundador de la Compañía de Jesús. En 1538, el Dr. Diego sugiere a los 
jesuítas la iniciativa de las misiones ultramarinas, y contemporáneamente 
escribe al rey don Juan III de Portugal presentándole a los jesuitas 
(clérigos reformados) como posibles misioneros para las colonias 
portuguesas. En aquel tiempo, la Compañía no había sido aprobada 
todavía (lo fue luego, en 1540). Pero Juan III invita igualmente a los 
jesuitas para las misiones y consigue para tal propósito nada menos que 
dos de los fundadores: Simón Rodríguez (portugués) y Francisco Xavier 
(Navarro). Los dos fueron a Lisboa, y fueron calurosamente acogidos en 
la corte del Rey. Se decidió que Francisco Xavier fuera a las misiones de 
la India (1541). En cuanto a Simón Rodríguez, se prefirió que quedara en 
Portugal para preparar a futuros misioneros. Para eso el rey y Simón 
Rodríguez fundaron, en 1542, el Colegio de Coímbra, cerca de la 
Universidad de Coimbra, que había sido reestablecida en 1537. 
Tal iniciativa fue un gran acierto, ya que de este colegio salieron 
todos los primeros jesuitas de Brasil. 
Cuando en 1548 el Rey decidió que hubiera jesuitas 
evangelizadores en el Brasil como ya los había en la India, Simón 
Rodríguez se preparó para la empresa y consiguió para tal fin, permiso 
del rey y de San Ignacio. Pero sobrevinieron unas dificultades que 
impidieron la salida dé Simón Rodríguez, que fue sustituido por Manuel 
da Nóbrega. Estos pocos datos son suficientes para entender que los 
jesuitas se consideraron siempre deudores del cristianísimo Rey Don Juan 
III. 
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CAPITULO I 
VIDA Y PERSONALIDAD DEL P. MANUEL DA NOBREGA 
Nació en 1517 en Portugal. Fue hijo de un despachador. Estudió 
en las universidades de Salamanca y Coimbra. Es conveniente recordar 
que esta segunda Universidad, reestablecida en 1527, acogía a los 
estudiantes que anteriormente iban a estudiar en París. Nóbrega estudió 
Derecho Canónico y se ordenó sacerdote. Solamente más tarde, en 1544, 
entró a la Compañía de Jesús. Luego, en seguida, Nóbrega tuvo el cargo 
de Procurador de los Pobres, dio sermones en el campo, cuidó procesos 
jurídicos a favor de la Compañía y ejercitó ministerios sacerdotales como 
director de almas. 
Llega a Brasil en 1549, el 29 de marzo. Brasil había sido 
"descubierto" 49 años antes. Muchos sacerdotes estaban trabajando en 
Brasil: la mayoría dando escándalo y unos pocos edificando. El llega 
decidido a desarrollar una obra planificada. 
Con él viaja también Tomás de Souza, primer gobernador de 
Brasil, acompañado de su ejército. Con la ida de Tomás de Souza a 
Brasil, podemos hablar de un golpe contra la política del Rey. Hasta ese 
momento, mejor dicho a partir de 1530, Brasil estaba dividido en 
capitanías hereditarias o por donación. Pero, aprovechando el 
desmoronamiento de la Capitanía de Bahía en 1549, el Rey la toma para sí 
como comienzo y centro del Imperio de Brasil, y manda fundar en ella 
una ciudad, Salvador, sede del Gobierno Central. Por eso se habla de 
don Juan como fundador del Imperio de Brasil, siendo su padre don 
Manuel considerado el fundador del Imperio de Oriente. 
Aquí nos interesa destacar que la fundación de la Misión jesuíta en 
el Brasil, coincidió con la creación del Gobierno Central. Nóbrega, 
superior de los cinco compañeros jesuítas que viajaran al Brasil y de los 
que se agregaron luego, se convierte en personaje central en la Historia de 
Brasil. 
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Veamos ahora más de cerca a este "herrero" Manuel de Nóbrega; 
su personalidad y su vida apostólica. 
EL CLIMA DE CONQUISTA 
Nóbrega respira un clima heroico que existía en el Portugal y el 
mundo en el siglo XVI. Es joven, sacerdote y portugués: tres 
características que empujan al idealismo y al entusiasmo. De hecho, a los 
32 años, Nóbrega se lanza a la conquista del Nuevo Mundo. Hace suya, 
entrañablemente, la causa de la colonización, y eso lo hace ser auténtico, 
valiente, íntegro. Pero, por otra parte, Nóbrega no logra tomar las 
distancias debidas del fenómeno de la colonización, que es contradictorio 
y opresivo. Está del lado de la colonización por convicción, nunca por 
condescendencia, pero acaba considerando la evangelización como una 
conquista espiritual ligada a la conquista colonial. Llega al punto de 
provocar y hostigar a los conquistadores, acusándolos de volverse 
blandos, dejarse vencer por los españoles y rebajar la fama bélica de 
Portugal.1 
LA JUVENTUD DE NÓBREGA 
Nóbrega es superior de la misión a los 32 años y Provincial 
(primer provincial jesuíta de América Latina) a los 36. Sus compañeros 
son aún más jóvenes. En una carta de julio de 1552, el Obispo D. Pedro 
Fernandes/Sardinha, recién llegado, se queja de eso con el P. Simón 
Rodríguez, Provincial de la Provincia Jesuíta de Portugal y le invita a 
mandar a Brasil en el futuro, a jesuítas de más edad.2 
Junto con esa juventud va la importancia y la sobrecarga de trabajo. 
Es impresionante la cantidad de textos, viajes y obras de Nóbrega y de los 
misioneros del siglo XVI. Para ellos, el mayor suplicio es quedarse 
parados. Eso probablemente se debía también al hecho de que la 
esperanza de vida era muy baja: Nóbrega se siente morir a los 38 años,3 
F. Xavier muere a los 46. 
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Todo ese trabajo genera frustraciones, cuando no se ven frutos 
inmediatos. Nóbrega se da cuenta de eso: "Algunos sacerdotes que 
vinieron del Reino (de Portugal), los veo desanimados, porque llegaron 
con la idea de convertir a todo Brasil (indio) en una hora, y se dan 
cuenta de que no pueden convertir ni a uno en un año, por su rudeza y 
bestialidad".4 
NOBREGA ¿TÍMIDO Y/O HUMILDE? 
La sicología de Nóbrega es compleja. Ama a los indios, pero de 
vez en cuando usa palabras groseras, como cuando dice que casó a 
hembra con macho5 o cuando compara a los indios con cachorros, cerdos 
y víboras6. 
A veces explota con una agresividad que parece ser en realidad una 
reacción a una timidez innata. Está consciente de su valor, defiende sus 
tesis porfiadamente, se considera superior a los demás e incluso refuta 
con ironía las ideas del Obispo.7 Pero en sus cartas, emplea expresiones 
de humildad casi masoquista. 
Dice que no hace nada, que da mal ejemplo, que es una basura, que 
no consigue librarse de sus pecados... 8 
Humillarse hablando de sí mismo en las cartas, debe haber sido un 
"género literario" de la época. Pero Nóbrega lo usa más que los otros. 
¿Tendría compejo de inferioridad? ¿O sufriría crisis depresivas? "Por 
cierto tengo que si VP conociera de mí algo de lo mucho que N. Señor 
conoce, nunca me hubiera dado el tal cargo (de Provincial)", escribe a 
Ignacio de Loyola,9 y se despide definiéndose "hijo inútil". 
La timidez lo lleva a soñar. Cada vez que sufre un fracaso, se pone 
a soñar con la evangelización de los Carijós, que viven en la ley natural y 
lo esperan. Pero en realidad nunca llegó a ir entre los Carijós (en el 
Paraguay), a pesar de tener la aprobación de Roma y la instancia de los 
españoles, por miedo de desagradar al rey. 
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NOBREGA SUPERIOR 
Nóbrega parte de Portugal ya como Superior de un equipo de seis 
jesuitas. En 1550 llegan cuatro más y en 1553 otros siete. Luego 
comienzan a haber jesuitas entre los propios colonizadores de la tierra: 
cuando Nóbrega llegó a Provincial (el 9.7.1553), los jesuitas de Brasil 
ya eran casi 30 , entre sacerdotes y hermanos. 
Recordemos aquí, que F. Xavier fue a las Indias con tan solo un 
compañero. A pesar de tener cargos tales como "enviado del Papa" y más 
tarde "Provincial", nunca se dedicó a "gobernar" a sus cofrades-subditos. 
El alocaba a todos, porque nunca paraba. La praxis de Nóbrega es 
distinta. Es hombre de gobierno, controla cuidadosamente el trabajo 
realizado en conjunto. Une a la vocación de Superior, la de estadista. 
Acompaña a sus cofrades, puede afirmar con alegría que ninguno de ellos 
se perdió, planea ertrabajo según la realidad de cada zona y obedeciendo 
a una estrategia global. Quiere que todos los sacerdotes defiendan a los 
indios y ellos, en cierto sentido, lo hacen10 pero lamenta que solamente 
tres de ellos quieran a los indios.11 Desea también que lo planificado 
logre su objetivo. Pero no es fácil ser delicado con los cofrades y sereno 
y objetivo con los planes. 
Por tomar tan en serio su cargo, se ve obligado a presentar su 
renuncia en 1555, sobre todo por una grave enfermedad. Escribe 
directamente a Ignacio (25.3.1555) pidiendo que acepte su renuncia" en 
las entrañas de Cristo Nuestro Señor".12 Queda como Superior 
dimisionario por cuatro años y luego es reconfirmado, pero enseguida se 
lo invita a dejar su cargo, en favor de un nuevo provincial (Luis de Gra). 
Pero en 1559, si de él dependiera, ya no abandonaría el cargo, por estar 
mejor de su salud y entrever la posibilidad de una conquista que podía 
procurarle,^  con gran satisfacción suya, la ayuda del nuevo Gobernador, 
Mem de Sá. 
Todos estos avatares deben haber influido bastante en las 
decisiones radicales que tomó Nóbrega, y que las vamos a examinar. 
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NOBREGA Y EL PROBLEMA DE LA SALVACIÓN DE LAS 
ALMAS 
"A un principal, murió un hijo pequeño sin bautizo, porque no 
había sido llamado el Hermano... Enseguida el padre del niño fue llamado 
ajuició y ... mandó a los principales que los llevaran, en grilletes, al 
Gobernador".13 
Este accidente muestra con claridad la mentalidad de la época. La 
realidad auténtica es ía vida eterna, y es considerado criminal el padre que 
por descuido le priva al hijo de ella. Y para alcanzar la vida eterna es 
indispensable el bautizo, que a su vez, hace entrar automáticamente al 
seno de la Iglesia. Así la Iglesia se convierte en la única arca de 
salvación. Nóbrega no se pregunta si la Iglesia hace bien en tener 
derechos y deberes distintos para los cristianos y los gentiles, como lo 
advirtió Las Casas. Para Nóbrega la Iglesia tiene el deber moral de 
salvar a todos: "Impelle Intrare". Lo que importa es que la gente entre 
en la Iglesia-arca-de-salvación, ya sea con corrientes como con barco 
negrero. ¿Qué importancia tiene el sufrimiento de esta breve vida terrenal, 
comparado con el goce y la gloria en la eternidad del Paraíso? El indio 
libre y sin bautizar es solamente un alma que se pierde. Si el indio 
sometido se convierte más fácilmente, encontramos la forma de someterlo 
sin ofender la ley dé la Iglesia. 
NOBREGA Y EL DERECHO 
En su conquista espiritual, Nóbrega reconoce y respeta solamente 
la ley de la Iglesia. El canonista Nóbrega se detiene solamente delante de 
los artículos del derecho canónico. La Iglesia, partiendo de la Biblia, 
establece normas éticas incontestables, que son camino de salvación. 
Nada más equivocado que decir que Nóbrega se oculta detrás del Código 
de Derecho Canónico para silenciar sus escrúpulos. El cree en el Derecho 
Canónico. Queda horrorizado cuando se da cuenta que el Obispo hacía la 
vista gorda frente a los concubinatos y la "propiedad de esclavos roba-
dos", que eran pecados indiscutibles, practicados entonces por la casi to-
talidad de los blancos en el Brasil. Como no pudo corregir esta situación, 
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Nóbrega prefirió considerarla causa perdida: que los blancos viviesen en 
su perdición: ellos no merecían absolución.14 
Su defensa de los indios pasa necesariamente por el código de 
derecho. Con pena Nóbrega constata que casi todos los indios esclavos 
fueron reducidos a esclavitud con engaño. El procedimiento más 
frecuente era el siguiente: los indios necesitaban instrumentos de hierro, 
por lo cual, aceptaban tener relaciones pacíficas con los blancos que se 
dedicaban a vender estas herramientas. Pero, llegada la hora de la venta, 
los blancos capturaban a los indios para que les sirvieran de esclavos, o 
para revenderlos. 
Así se hace injusticia a los indios y los blancos comenten pecado 
mortal. El caso más grave fue con los Carijós (Guaraníes). Un barco 
salió de la playa más al sur de San Vicente. Los indios subieron a bordo 
para comprar objetos de hierro y fueron capturados junto con su 
sacerdote evangelizador. Otros Carijós persiguieron el barco pidiendo que 
por lo menos se dejara libre al sacerdote. Pero ellos también fueron 
capturados y vendidos luego en las capitanías. 
Nóbrega se hace cargo de la causa de los Carijós, y no descansa 
hasta lograr su libertad. Incluso recurre al Rey para obtenerla y cuando 
los indios ya están libres, los acompaña personalmente para salvarlos del 
peligro de un nuevo asalto. 
Hay casos en que Nóbrega sufre graves conflictos interiores, ya 
que en él coexisten el pastor y el canonista.15 Veamos tres casos. 
La desnudez de los indios 
Nóbrega piensa que los indios no andan desnudos por malicia, y 
que incluso si quieren vestirse, no tienen tejidos. Pero le parece que andar 
desnudo es algo contra la ley natural^ y que quien anda desnudo peca 
mortalmente. 
204 Arnaldo de Vi di 
En este caso, el pastor gana al canonista. Admite que los indios 
pueden ser catecúmenos incluso andando desnudos. Para el bautizo, los 
misioneros tenían listo un tejido para que los indios se cubriesen (e 
incluso así, no se podía impedir que hubiera algún indio que quedaba 
pagano y se perdía, por falta de algunos trapos)16. 
El matrimonio de las esclavas 
Una norma real mandaba "forrar" (libertad) a la esclava india 
que se casara con un libre (que podía ser propio dueño u otro). 
Evidentemente, ningún patrón iba a querer el matrimonio de su esclava, 
sabiendo que ese mismo día la perdería. Pero la pareja vivía en pecado 
mortal, hasta casarse por la Iglesia. Y con el corazón dolido, Nóbrega 
aconsejó al Rey que reformulara la ley, para que el casamiento no 
otorgara la libertad de las esclavas.}7 
La Guerra justa 
"... Si es lícito hacer guerra a esta gente y cautivarlos hoc nomine 
et titulo, que no respeta la ley de la naturaleza, por todas vías".18 
Nóbrega propuso tal interrogante á los profesores de Coimbra, pero 
nunca recibió respuesta. Cuando hizo tal pregunta, estaba decididamente 
en favor de "no" aprobar la guerra. Veamos el razonamiento. Los indios 
son agresivos y no respetan la ley natural. Tampoco parecen dispuestos a 
convertirse. El Código no es taxativo sobre este punto. Ahora bien el 
Obispo Don Pedro Ferriandes piensa que tiene motivo suficiente para 
declararles guerra. Pero Nóbrega piensa que sería una guerra injusta. 
Pero con todo, más tarde cambia de opinión y pide a Mem de Sá, tercer 
Gobernador General, que les declare la guerra y los someta, para 
enseguida poder adoctrinarlos.19 
La enfermedad de Nóbrega 
Las enfermedades graves debían ser cosa común en el siglo XVI. 
Pero la enfermedad de un fundador podía influir en el curso de la historia. 
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Este es el caso de Nóbrega. Son reconocidos como fundadores del 
Nuevo Brasil colonial los siguientes personajes: Nóbrega, José de 
Anchieta, Luis de Grá, jesuítas; Tomé de Souzas y Mem de Sá, 
gobernadores. Pero el más importante es nuestro Nóbrega. Mas su 
conducta hubiera sido distinta si no hubiera sufrido una enfermedad que 
lo molestó mucho. Al terminar marzo de 1555, escribió al General, P. 
Ignacio: "Me embarco para Bahía muy próximo a la muerte por una 
enfermedad de la que, según veo, nadie se salva en esta tierra, y que es 
una hinchazón del estómago".20 
No es fácil aceptar una grave enfermedad a los 38 años. Su salud 
no mejoró por tres años. "Actualmente pierdo mucha sangre por la 
boca... Lo que más siento, es ver cómo la fiebre me va destruyendo poco 
a poco".21 En una carta del 2. 9. 57 se siente próximo a la muerte: "Et 
ecce iam morior". 2 2 
Cuando la enfermedad perdió fuerza y Nóbrega aprendió a vivir 
con ella, el tiempo favorable ya parecía haber pasado: él no era más que 
un provincial dimisionario. Pero quiso recuperar el tiempo perdido. 
El accidente del barco del Obispo 
Una tragedia conmovió a Portugal y afectó seguramente también a 
Nóbrega. 
El 15 ó 16 de junio de 1556, el barco del Obispo llegó algunas 
leguas al norte de Bahía y salvo tres, todos los pasajeros fueron matados 
y comidos por los indios Caetés. Se calcula que el barco tenía cerca de 
cien personas, entre las cuales estaba el Obispo D. Pedro Fernandes 
Sardinha, dos canónigos, capitanes, damas... Indignados,. los 
portugueses declararon guerra a los Caetés, conquistaron sus tierras y 
abrieron un camino que iba de Bahía a Pernambuco.23 
Por una parte, Nóbrega llega a considerar este hecho como una 
"némesis histórica", porque al Obispo no le gustaban los indios y acabó 
devorado por ellos. Por otra parte, Nóbrega quedó horrorizado a la idea 
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del asesinato de un alto prelado de la Iglesia, que era un sacrilegio, y 
consideró al prelado un mártir por mano de los gentiles.24 
Cambio de Actitud 
Como ya lo expliqué, Nóbrega llegó a Brasil lleno de espíritu de 
conquista, y además los jesuítas, por ser una Compañía nueva, tenían el 
espíritu apocalíptico de aquellos que ven el mundo dividido entre los 
representantes de Dios y los de Satanás, siendo ellos, los jesuitas, los 
verdaderos representantes de Dios. Es Dios que libera al pueblo por 
medio de ellos. Al otro lado están los hechiceros, representantes de 
Satanás, y todos aquellos que obstaculizan la conquista. 
Cuando alguien critica la conducta de los jesuitas, Nóbrega insinúa: 
"Temo que fuese esta gran invención del enemigo, de vestirse de la santa 
pobreza para impedir la salvación de muchas almas".25 
Nóbrega está lejos de apreciar la cultura de los indios y anunciar la 
Buena Nueva del Reino de Dios ya presente en la historia y la cultura. Al 
contrario, considera que la libertad de la selva en que viven los indios, no 
se compagina con el Evangelio. Lo importante no es conocer y apreciar la 
cultura del indio, sino salvar al indio rescatándolo del mar de perdición 
del paganismo, convirtiéndolo y separándolo de los demás aún paganos. 
Si al comienzo Nóbrega aprecia alguna virtud de los indios (y son más 
bien virtudes "negativas, como no tener ídolos, imitar lo que ven 
hacer...), el tiempo del "enamoramiento" pasa pronto y llega el tiempo de 
las disputas y además de la cruzada. 
Pero, parece que no acierta en nada. Se siente acorralado como una 
presa cuando debería ser cazador. Se empeña en destacar que vino a 
Brasil principalmente para los indios y no para los blancos,26 y entonces, 
quiere vivir fuera de las ciudades fortificadaSi cerca de los indígenas. 
Pero eso no le está permitido. Su apostolado en Bahía es dificultado por 
la guerra, en Pernambuco por la brutalidad de los indios, en S. Vicente 
por estar vacía la costa... No puede entrar al Paraguay por miedo de 
contrariar al Rey y en cierto momento llega a decir que la única actividad 
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con un futuro que le queda, es la educación de niños en Casas y 
colegios.27 Pero, de Portugal y Roma llegan disposiciones que mandan 
detener tal iniciativa. El ve que el trabajo no puede desarrollarse y decide 
reaccionar. Ve que los indios sometidos son los que mejor se pueden 
convertir y adoctrinar. Probablemente sin darse cuenta, Nóbrega 
comienza a exagerar los vicios de los indios contra la naturaleza, y su 
rebeldía, pata llegar a legitimar la guerra contra ellos, en vista de su 
sometimiento y consiguiente adoctrinamiento. Asume oficialmente esta 
postura en 1558, terminando así un largó período de transición. El 
conquistador reaccionaba así a una conjuntura de fracaso y cambiaba de 
actitud. Su preparación intelectual y jurídica lo ayuda a legitimar actitudes 
y acciones que, tomadas fuera de contexto, él mismo nunca hubiera 
aceptado. No queremos, diciendo eso, perdonar a Nóbrega sus errores, 
sino solamente comprenderlo. No podemos hablar de hipocresía o doble 
conciencia: al contrario, en él todo es lógico, unitario, pero todo parte de 
una visión espiritual de su tiempo y de la cristiandad conquistadora. 
Para un mejor conocimiento 
De las andanzas de Nóbrega, y para situarlo mejor en sus 
posiciones, publicamos aquí la Lista de sus cartas, que llegaron hasta 
nosotros, con la indicación de los destinatarios y la fecha y lugar de 
publicación. 
De: Bahía a: 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
Porte Seguro 
Pemambuco 
Pemambuco 
Pernambuco 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
Dr. Martín A. Navarro 
Col de Coimbra 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
Col. de Coimbra 
D. Juan III 
Moradores de PE 
D. Juan III 
P. Simón Rodrigues 
10.4.1549 
15.04.1549 
09.08.1549 
10.08.1549 
? 08.1549 
06.01.1550 
11.08.1551 
13.09.1551 
14.09.1551 
05.06.1552 
7.07.1552 
10.07.1552 
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De: Bahía a: 
Bahía 
Bahía 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
Bahía 
S. Vicente 
S.Vicente 
S. Vicente 
S. Vicente 
Río de Janeiro 
Río de Janeiro 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
P. Simón Rodrigues 
P. Luis G. da Cámara 
--P. Luis G. da Cámara 
Don Juan III 
Ignacio de Loyola 
Ignacio de Loyola 
P. Miguel de Torres 
Diálogo sobre 
conversión de salvaje 
P. Miguel de Torres 
P. Miguel de Torres 
P. Miguel de Torres 
Tomé de Souza 
P. Diego Laynes 
Cardenal Infante 
P. Franc. Henriques 
P. Franc. Henriques 
P. Franc. Henriques 
P. Diego Laynes 
P. Quiricio Caxa 
(Certificado) .••.:'-:. 
?. 07.1552 
?. 08.1552 
17.09.1552 
12.02.1553 
10.03.1553 
15.06.1553 
31.08.1553 
?. 10.1553 
25.03.1555 
?. 05.1556 
?. 05.1556 
¡; 1556-57 
•?.. 08.1557 
02.09.1557 
08.05.1558 
05.07.1559 
30.07.1559 
01.06.1560 
12.06.1561 
12.06.1561 
12.06.1561 
12.06.1561 
7.08.1567 
03.07.1568.28 
Las 36 cartas que llegaron hasta nosotros, no están igualmente 
distribuidas en los años de apostolado. 
Los años privilegiados son los primeros: 52 (seis cartas), 49 y 53 
(cinco cartas), de los primeros cinco años tenemos 20 cartas, de los 
últimos nueve años de vida tenemos apenas dos escritos: Nóbrega había 
prácticamente salido de escena a partir de 1562 a los 45 años de edad. 
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CAPITULO n 
EL INDIO, EL MAS SALVAJE (EL YUNQUE) 
Veamos ahora "el yunque", los indios, ¿Cómo los trató Nóbrega? 
¿Los subestimó? Conocemos, por ejemplo, la clasificación de José de 
Acosta, según lo cual en el mundo había el hombre ideal, en Europa, 
hombre con plena razón, estado, escritura; luego el hombre de las 
civilizaciones orientales (con razón, estado y escritura); un poco atrás 
venía el hombre de las civilizaciones precolombinas de México y Perú 
[con razón reducida, estado, escritura inferior (quipos), y finalmente, los 
indios del Caribe, Brasil y Paraguay (sin rey, sin ley, sin razón]. 
Naturalmente la evangelización toma rumbos distintos, según el nivel de 
"las personas que deben evangelizarse. He entonces la propuesta de Acosta 
para los evangelizadores: ser pastores en Europa ya cristianizada; dialogar 
con China y Japón, predicar, con uso moderado de la fuerza, en México y 
Perú, someter y adoctrinar con uso de la fuerza en el Caribe, Brasil y 
Paraguay. 
¿Sería esta la posición de Nóbrega también? Podemos anticipar 
que él tuvo una evolución (además, involución) en lo que dice respecto 
al juicio sobre los indios y por consiguiente, sobre la evangelización de 
éstos. 
PERIODO DE ENAMORAMIENTO (1549) 
Nóbrega llega entusiasmado a Brasil. Su primera impresión es que 
llegó a la tierra ideal para un evangelizador: "Esta tierra es nuestra 
empresa y la más salvaje del mundo"29. Quiere decir: "Pienso que esta 
tierra tiene el mayor número de paganos que todos los otros países del 
mundo. "Hay mil leguas de costa, toda poblada"30. Relata sus primeras 
impresiones en sus cartas de abril a agosto de 1549, de las cuales llegaron 
cinco hasta nuestros días.31 
a. Los indios parecen, a los ojos de Nóbrega, muy virtuosos: "Son 
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gente dócil, tienen grandes deseos de aprender, obedecen a todo lo que 
les mandamos, copian todo lo que nos ven hacer, van a la Iglesia y son 
devotos sin que nadie les haya enseñado, y quedan asustados viendo la 
majestad de los ritos, no tienen ídolos, practican la hospitalidad (dando 
comida y hamaca lavada a los huéspedes), comparten los bienes con los 
amigos, aprenden rápido las plegarias y se las enseñan mutuamente, dicen 
que quieren ser como nosotros (cristianos)"... 
b. Los indios tienen también defectos o malas costumbres: "no 
tienen con qué cubrirse como nosotros (al comienzo, para Nóbrega este 
era el único inconveniente); tienen muchas mujeres sin que eso les de 
vergüenza; al contrario, se jactan de eso; intercambian mujeres; "están 
todos en discordia", divididos; "siempre tienen guerra, no por codicia, 
sino por odio y venganza"; matan a los enemigos; se comen mutuamente; 
engordan a los prisioneros antes de comerlos, no tiene ningún 
conocimiento de la gloria del paraíso, ni del infierno ni de Dios, sino 
solamente de los truenos, que los llaman Tupana; saben mucho sobre el 
diablo, con quien se encuentran de noche; ni siquiera tienen vocabulario 
adecuado para traducir nuestras plegarias; creen en sus hechiceros, que 
los creen dioses, lo que es una blasfemia y usan la calabaza, donde 
estaría algo sagrado y divino, provocando trance en las mujeres, hasta 
que éstas parecen endemoniadas (y por cierto los son); no tienen sentido 
común y prudencia; viven según su inclinación, que tiende al mal y el 
apetito sensual. 
A pesar de ser esta lista de los vicios, más larga que la de las 
virtudes, el balance es positivo. Abandonando las malas costumbres 
heredadas de los antepasados, los indios superarán en virtud a los propios 
cristianos "porque viven mejor moralmente y observan mejor la ley de 
naturaleza". 
Nóbrega no tiene dudas de que en el mundo entero no existe tierra 
tan preparada a dar frutos, como Brasil. Los hechos comprueban su 
convicción; en apenas cinco meses de evangelización, con las dificultades 
debidas al idioma y otras, ya tiene 100 bautizados y 6-700 catecúmenos 
(y tuviera más, si no fuera por falta de calzones y/o camisas). 
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Los indios de la región de Bahía sirven de indio-modelo para la 
clasificación de Nóbrega: se trata de los Tupinambás (más unos grupos 
Tupiniquinos). 
Hay indios peores que ellos, como los Aimurés, guerreros gigantes 
que viven en las montañas y las selvas, barbudos, con huesos en la nariz, 
parecen demonios. 
Hay también indios mejores. Desde temprano, Nóbrega oye hablar 
de los Carijós (Guaraníes) que ya habían recibido una primera 
evangelización y hasta la visita de Santo Tomás. Había entre ellos, 
comunidades monacales de hombres y de mujeres. Las mujeres no andan 
desnudas y son fieles a sus maridos. En una carta de 1555 dirá que 
observan la ley natural y que les falta poco para conocer a Cristo.32. En 
1557 agregará que ya no comen carne humana desde varias generaciones. 
No son crueles en guerra, se limitan a defenderse y tratan bien a los 
enemigos vencidos. Son trabajadores, tienen gobierno, viven en 
comunidad y bien organizados. En suma, los Carijós son para Nóbrega el 
edén en donde quiere refugiarse cada vez que la situación se hace difícil. 
Hay también en las cartas de Nóbrega, un toque folckórico: el 
relato sobre la existencia y las costumbres "espurias" de las Amazonas. 
Para concluir: la primera impresión de Nóbrega sobre los indios, 
está llena de empatia y es etnocéntrica: sicológicamente él quiere encontrar 
gente buena, apta a la conversión, y entonces, acaba encontrándola; pero 
adapta la cultura occidental cómo modelo para determinar las Virtudes 
de los indios. 
Está doble actitud se observa claramente en las pocas líneas que 
Nóbrega dedica a los Tupiniquins. Ellos son "amigos", y si en el pasado 
mataron a unos curas, no se los debe culpar, ya que la culpa es de los 
blancos que les hicieron muchas injusticias. Ellos son buenos porque 
"se parecen más a nosotros que a los paganos".33 
212 Arnáldo de Vidi 
LA IMAGEN SE DETERIORA (1550-1557) 
a. En los años siguientes no es que aumente la lista de las malas 
costumbres, ya que prácticamente todas habían sido detectadas, pero 
disminuye la de las virtudes. Solamente de vez en cuando se dice que son 
mejores que los blancos del lugar. 
Por otra parte, los vicios que ya se los conoce (estar desnudos, ser 
caníbales, lujuriosos, analfabetos y brutos), son descritos con más 
resentimiento. 
Los indios son ignorantes, de escasa inteligencia; 
tienen costumbres muy malas, son malcriados y desde hace mucho 
tiempo están acostumbrados a grandes maldades; 
sobre todas, bestial es la costumbre de comer carne humana; 
tienen cantos lascivos y diabólicos (que el p. Navarro se encargó 
luego de transformar). 
no tienen matrimonio y es difícil encontrar a un convertido que 
pueda casarse; 
es gente de menos calidad que cualquier otra. 
Frente a éste cuadro, ¿cómo proceder? Nóbrega todavía no piensa 
en una guerra, que aborrecerle parece que es necesario aprovechar algún 
accidente grave debido a los indios, para inflingirles un castigo 
ejemplar. Ese servirá a la evangelización, ya que ellos "son tan 
corrompidos en sus costumbres y alejados de la verdad, que se 
convertirán más rápidamente por temor que por amor".34 
b. En el Diálogo sobre la conversión del salvaje,35 que los 
historiadores consideran escrito de junio de 1556 a finales de 1557, 
Nóbrega hace un resumen brillante de sus opiniones sobre los indios y el 
problema de la evangelización. Se trata de un diálogo ficticio entre 
Goncalo Alvarez y Matheus Nogueira, jesuítas. Alvarez en un intérprete, 
o "lengua" o "trompeta", ya escéptico por completo en cuanto a 
conversión del indio; Nogueira es el hermano que con su trabajo de 
herrero sustenta la casa y la abastece de niños por adoctrinar. El primero 
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conoce a los indios a través de la lengua, el otro no sabe la lengua, pero 
conoce a los indios, porque ellos frecuentan su taller. Pero, detrás de 
estos dos, están los debates de aquel tiempo sobre evangelización, y las 
dudas del propio Nóbrega, solo que radicalizadas (incluso en el lenguaje), 
para que tengan un tono más dramático. 
En el diálogo de estos dos, los indios son bestiales, empecinados 
en comer y matar, "desierto de piedras" en cuyo corazón no entra nada 
que tenga que ver con Dos. No teniendo ni ley ni religión, son incapaces 
de creer, adorar y servir a Dios, son nómadas que andan por la selva 
como Ismael y no como Isaac. No tienen juicio. Son inconstantes: con 
un anzuelo un hermano podría convertirlos, y con otro anzuelo 
desconvertirlos. Son perros en comerse y matar. Son cerdos en los 
vicios y en la forma de tratarse. No se logra nada de ellos, ni siquiera 
criándolos desde pequeños, ingratos como crías de víbora. Dicen siempre 
que sí, pero no hacen nada. Son mentirosos. No odian ninguna cosa 
mala, no alaban ninguna cosa buena. Creen en sus hechiceros. 
Pero Nogueira se abstiene de juzgarlos... ya que no los entiende. Y 
agrega ellos son "Prójimo", llegan cerca y deben ser amados. Son 
hombres, pueden conocer a Dios y salvar sus almas. 
Es verdad que ellos son rudos y que la fe es cosa fina. Es verdad 
que no tiene razón y son muy viciosos, cuando en cambio se requiere 
entendimiento y buenas costumbres para llegar aser cristianos... Incluso 
así, ellos tienen alma como nosotros, con las tres potencias: 
entendimiento, memoria, voluntad. Por consiguiente, pueden convertirse, 
y de hecho, ya hay indios que se han convertido. Y ya se vio a indios 
"offerecerse a morrer polla fe" (Ofrecerse para morir por la fe). 
En cuanto al uso de la fuerza, o "media fuerza", para inducirlos a 
la conversión, la duda queda. Los indios que eventualmente abracen el 
cristianismo a la fuerza, señan cristianos a la fuerza y en realidad, 
paganos en su vida y voluntad. Por otra parte, los hijos de cristianos 
forzosos podrían ser buenos cristianos, en su vida y voluntad. Incluso 
así, usar la fuerza es siempre "sobejo zelo" (excesivo celo). 
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LOS BLANCOS COMO LUGAR HERMENEUTICO 
Carta del 8.5.5836 
Sena exagerado decir que Nóbrega veía las cosas "de la parte 
india", pero mantenía un equilibrio difícil. Con la carta del 8.5.1558 pasa 
a ver las cosas, decididamente, del lado de los blancos. Cambia de "lugar 
hermenéutico". Antes los indios eran bestiales, Pero... ahora viene el 
pero. 
He aquí su nuevo razonamiento. Los gobernadores trajeron 
justicia a esta tierra. Detuvieron los asaltos a las tierras de los indios (?), 
pero estos siguieron asaltando barcos, matando, comiendo... Matan a 
quien no les hace ningún daño: clérigos, frailes, mujeres... Tratados bien, 
empeoran. No quieren ser personas de bien. 
Entonces se ha llegado a esta situación: los habitantes blancos, 
como si estuvieran sitiados por turcos o moros, viven en fortalezas cerca 
déla playa, sin valor de poner haciendas en el interior. En suma, los 
indios son acusados del fracaso de la colonización, que se hace 
principalmente para ellos, para salvarlos. 
La mejor solución, mejor dicho, la única, es la siguiente: hacer una 
guerra justa, como la hacen los españoles en otros lugares del Nuevo 
Mundo. Ellos comenzaron a dominar el Paraguay en un radio de cien 
leguas alrededor de la ciudad con apenas 30-40 hombres. Hay inclusive 
que extrañarse porque Portugal, la más temida de todas las naciones, está 
ahora flojo. Con la ayuda de los habitantes y sus esclavos y de los indios 
amigos, Portugal debería emprender una guerra, que no costaría al Rey 
mucho más de lo que se gasta ahora, trayendo la fe con paz y amor. Una 
vez ganada esta guerra, los indios serán dominados o despejados. Los 
cristianos podrían meterse tierra adentro. Se repartirían el servicio de los 
indios, aquellos que ayudaron a conquistar y dominar. 
Sometidos los indios, se procederá a su conversión y todos serán 
convertidos. "Los indios tendrían vida espiritual, por conocer a su 
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Creador vasallaje a S.A., y obediencia a los cristianos y todos vivirían 
mejor, sin pobreza, y S.A. tendría grandes rentas en esta tierra". 
Nóbrega acababa de encontrar la solución casi total, que tanto 
buscara. 
El canonista Nóbrega soñaba: "Sujetándose al salvaje, cesarán las 
mil maneras de procurarse esclavos injustamente, y muchos 
escrúpulos, ya que los hombres (blancos) tendrán esclavos 
legítimos, conquistados en guerra justa". 
El estadista Nóbrega soñaba: "(Los blancos) tendrán servicio y 
vasallaje de los indios y la tierra se poblará... y S.S. tendrá mucha 
renta en esta tierra, porque habrá muchos inventos e industrias, a 
falta de mucho oro y plata". "Me parecería bien que se conquistara 
la tierra y que los indios fuesen repartidos entre los moradores, 
obligando a estos a adoctrinarlos".37 
El apóstol Nóbrega señala: "La ley que les he de dar, es: 
impedirles comer carne humana y guerrear sin licencia del 
gobernador; obligarles a tener una sola mujer, vestirse, ya que 
tienen mucho algodón, al menos cuando ya sean cristianos; 
eliminar sus hechiceros; mantenerlos dentro de la justicia entre sí y 
con los cristianos, y teniendo tierras repartidas que les basten y 
estos sacerdotes de la Compañía para que los adoctrinen". Y 
Nuestro Señor ganará muchas almas". 
El nuevo gobernador, Mem de Sá, está de acuerdo con el plan de 
Nóbrega, a pesar de tener que enfrentar notables dificultades. Realmente 
esta conquista hubiera sido más fácil de realizar en 1500. 
b. De acuerdo a las cartas de Nóbrega, deberíamos concluir que este 
plan fue acertado. Los indios Paraguacu38 asaltaban a los blancos. Tres 
veces se hizo guerra contra ellos: sus casas fueron quemadas, sus barcos 
tomados, tuvieron que sujetarse a pagar tributo en harina y gallinas, 
prometieron no comer más carne humana y convertirse al cristianismo. 
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Las acciones militares se hicieron comunes. Las victorias del 
gobernador fueron celebradas con procesiones en que participaban los 
indios. Se exaltaron los jefes militares, como Vasco Rodríguez "a quien 
Nuestro Señor dio tan buena suerte" y que demostró que "los indios no 
son serpientes, sino gente desnuda". 
En la guerra todo está perdido, se matan hasta indios por amparar a 
esclavos fugitivos. 
Nóbrega quiere que se llegue hasta las últimas consecuencias. "Mi 
consejo sería: o ganarse (la tierra) y asegurarse o alargar la guerra", 
porque no se le ocurre pensar que se pueda poblar la tierra con paz. En 
cambio, con la guerra "los indios serían cristianos y la tierra se poblaría 
en servicio de Dios nuestro Señor, scilicet, y en provecho del Reino".39 
c. Para una correcta evaluación, necesitamos volver a considerar la 
estrategia de Nóbrega. 
El llega a Brasil con tres determinaciones apostólicas: 
La conversión del salvaje, la moralización de los blancos, la 
educación de los niños. La conversión de los salvajes era sin duda el 
primer objetivo. "Digámosles que vinimos a esta tierra principalmente 
por ellos y no por los blancos".40 
A su vez, en el trabajo pastoral con los blancos había dos objetivos: 
su salvación, que podían alcanzar solamente renunciando a los pecados 
mortales de tener "mancebas" indias y esclavos ilegítimos; el buen 
ejemplo que los blancos eran instados a dar para atraer a los indios hacia 
la fe cristiana. En otras palabras, el apostolado entre los blancos también 
estaban ligado a la evangelización de los indios. 
En cuanto a la educación de los niños, la iniciativa de las Casas o 
colegios para niños existía no "a lado de" la evangelización en las aldeas, 
sino para las aldeas. La cristianización de niños y adolescentes, 
momentáneamente sacados de su ambiente, era más fácil y rápida que la 
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délos adultos. En las Casas, los hijos de los indios (preferentemente de 
los jefes) convivían con huérfanos venidos de Portugal y con niños 
blancos y/o mestizos. Después de asimilar la cultura cristiana y hacerse 
discretos músicos o cantores, se convertían en apóstoles, yendo a las 
aldeas a hacer práctica pastoral con los jesuítas. 
En una palabra, la idea de usar la fuerza no estaba en Nóbrega. 
Pero las conversiones no se realizaban. El apostolado en las aldeas exigía 
más sacerdotes de los que Nóbrega tenía. Se pensó entonces reunir 
varias aldeas en una sola. 
Pero el asentamiento en aldeas, relativamente forzoso y las 
agresiones ininterrumpidas de los blancos contra los indios, llevaron a 
éstos a reacciones hostiles y a un clima constante de guerra. Los indios más 
desconfiados decían que el asentamiento en aldeas era el camino más 
rápido para convertirse en esclavos. Para suavizar la situación, y 
obedeciendo órdenes, el segundo gobernador, Duarte da Costa, no hizo 
las reuniones de aldeas ni permitió que los jesuitas permanecieran en 
éstas. Quedaba pues, la educación de los niños. Pero la Dirección de la 
Compañía la desaprobó. 
Es en esta situación adversa que Nóbrega vuelve a hacer esa 
clasificación que esbozara en 1555, donde decía: 
1. Los mejores indios para dar frutos, son aquellos que están 
dominados y domesticados. 
2. Darán algún fruto, los indios que están libres y no 
contaminados por los blancos; 
3. Darán poco o ningún fruto los indios que fueron contaminados por 
los malos ejemplos y agresiones de los blancos.41 
Quedaba como única posibilidad, el contacto con los indios de la 
primera categoría... a través de la guerra. En 1558 Nóbrega deja de un 
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lado sus escrúpulos y tergiversaciones, y opta por la süjección a través de 
la Guerra Justa. 
De esta manera Nóbrega se pervirtió. Lo contrario de lo que 
pasó a Bartolomé de las Casas y al propio P. Vieira, que se 
convirtieron a los indios". Nóbrega hizo el camino inverso, y de 
defensor se convirtió en opresor, legitimado por la búsqueda del bien 
espiritual de las almas. > 
Pero a este punto es preciso hacer unas aclaraciones. 
Es leyenda decir que Nóbrega había defendido á los indios y con 
este propósito había solicitado la importación de esclavos negros de 
África. El nunca hizo ni lo uno ni lo otro. 
Sería equivocado decir que Nóbrega odiaba o despreciaba a los 
indios, incluso si alguna vez, por cansancio o etnocentrismo, los 
rebajaba. Nóbrega hasta pensaba que los indios y los mestizos 
podían acceder al sacerdocio y ser jesuítas.42 
Sería equivocado decir que Nóbrega es un ejemplo de falta de 
adaptación misionera. 
El permitía que los niños llevaran el pelo según la costumbre india, 
que se emplearan cantos y música indígena, que se usaran recursos 
retóricos de la cultura indígena en los sermones... El propio obispo 
encontraba a los jesuítas excesivamente inculturados.43 
Sería equivocado pensar que el "herrero" Nóbrega estuviera 
totalmente en contra del yunque y al lado del martillo. El historiador 
Capistrano de Abreu tiene razón cuando afirma que, después de la 
expulsión de los jesuítas, no hubo sacerdote a la altura de la situación. El 
clero secular que les sucedió era muy débil, aliado del martillo 
colonizador.44 Lo que Nóbrega pretendía era el bien del indio, y eso lo 
buscó siempre. 
Entre el yunque y el martillo 219 
Habían en aquel tiempo, clérigos que consideraban a los indios 
incapaces de convertirse, y llegaban a dudar que los indios tuviesen alma. 
Nóbrega no era de estos. El Obispo completaba la idea: "Cuan poco 
preparados están estos bárbaros para la convesión y cuánto más debemos 
ocuparnos de impedir la perversión de los blancos que de lograr la 
conversión de los negros (indiós).45 
Para Nóbrega, los indios son una mies madura que espera la siega. 
Si Nóbrega en una ocasión, habla del indio como de "gente 
de menor calidad que todas",46 no convierte esta idea en una tesis, como 
el P. José de Acosta. Para él la gran diferencia no está en el nivel de 
razón, organización estatal, lengua, sino en el nivel de la fe. Para él, 
después del pecado de Adán, todos "tenemos una bestialidad 
naturalmente". Quien está fuera de la gracia de Dios (o sea, sin bautizar); 
sigue estando en la bestialidad, tanto "tenemos una bestialidad 
naturalmente". Quien está afuera de la gracia de Dios (o sea, sin 
bautizar), sigue estando en la bestialidad, tanto el filósofo como el 
analfabeto. Si otros paganos llegaron a la filosofía y la ciencia, mientras 
que los indios quedaron a la zaga no es cuestión de más entendimiento, 
sino de "tener mejor educación y de criarse más políticamente". Pero, en 
sus artes los indios son tan hábiles y sutiles como los demás pueblos. Si 
no se desarrollaron es por ser descendientes de Cam, que descubrió las 
partes pudendas del padre borracho, Noé. Por eso sufren la maldición 
de estar desnudos. 
Para la conversión, los indios salvajes más desenvueltos no tenían 
ventaja respecto a los más simples. De hecho, tanto la "policía" 
(civilización) como la simplicidad, por un lado ayudan y por otro 
estorban. Además, es más fácil convertir a ün ignorante humilde que a un 
intelectual malicioso y soberbio.47 
d) Por eso, es trágico que Nóbrega, con ideas tan claras y tan bien 
intencionado, haya tenido que llegar a legitimar la guerra contra los 
indios; peor aún, él fue la eminencia gris que ordenó que se realizara la 
agresión. 
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Talvez tengamos que agregar aquí, otro elemento. El indio es 
considerado ligado a la tierra, no dueño, sino parte de la naturaleza y la 
tierra. El mismo se consideraba así. Y veamos ahora qué tierra es esa. 
1. Brasil es una tierra sin grandes civilizaciones ni riquezas. Si fuera 
una tierra con grandes civilizaciones, como la maya, la azteca, la inca, se 
haría necesaria una conquista violenta. Si fuera rica en minerales o 
productos tropicales como canela, clavo de olor, ruibarbo... sería más 
ventajoso desarrollar la actividad comercial, explorando al país sin 
colonizarlo. Pero no siendo ni lo uno ni lo otro, Brasil fue destinado a ser 
"poblado", es decir, poblado por colonos. Al comienzo se pensó que era 
posible poblarlo sin guerra de conquista. Por eso se tergiversó. Fue 
precisamente en la segunda mitad del siglo XVI cuando se entendió que 
se necesitaba conquistarla tierra con la fuerza y entregarla a colonos que 
venían de Portugal, que usarían a los pueblos indígenas dentro de un 
sistema de esclavitud o semiesclavitud. Y cuando llegaron los negros a 
Brasil, la explotación de los indios continuó. Eso explica (pero, 
evidentemente no absuelve) la estrategia de Nóbrega. 
2. En América Latina los europeos llegaron por casualidad, 
intentando encontrar la nueva ruta para las Indias Orientales. Luego 
llegaron para conquistar una tierra que era nueva, de nadie. No estaba 
explotada: era baldía, sin cultivos. La tierra esperaba ser bien 
aprovechada y por fin llegó el blanco para fecundarla. Pero, he aquí que 
surge el indio. ¿Un obstáculo? ¿ Un elemento de la propia naturaleza? 
¿Un trabajador providencial que no sabe trabajar para sí, pero que está 
destinado a trabajar para los blancos? El es un poco de todo eso. No se 
trata tanto de que haya mucha tierra para poco indio (Nóbrega había dicho 
que había muchos indios). La tierra es mucha y buena, y entonces hasta 
debemos asombrarnos de que Dios haya entregado en el pasado tierra tan 
buena a indios que no sabían sacar de ella el mayor provecho.48 
Por eso los blancos llegan a ser los hombres de esa tierra, como si 
los indios fueran los hombres de la selva o de la naturaleza o mano de 
obra esclava de los blancos. Nóbrega quiere más a los indios, pero 
considera acertado que la tierra quede con quien sabe trabajarla. Nos se 
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habla aún de "encomienda", pero el concepto está siendo elaborado. 
Además, Nóbrega sería favorable a la esclavitud, a condición de que el 
amo adoctrine a su esclavo, cosa de que tiene razones de dudar. De 
hecho, incluso los patrones en que Nóbrega tenía confianza lo 
decepcionan, dejando de mandar a los esclavos a las celebraciones y los 
sermones dominicales.49 
CAPITULO m 
AL LADO DEL MARTILLO COLONIZADOR 
Para completar nuestro estudio sobre la evangelización de Brasil, 
debemos considerar ahora la posición de Nóbrega frente al colonizador. 
En otras palabras: ¿Nóbrega sobrestimó al colonizador? 
Es preciso distinguir entre los colonizadores: Al Rey, a los 
gobernadores y otras autoridades, al Obispo y el clero, a los blancos 
colonizadores y "hombres de la tierra". 
EL REY DON JUAN IH (1502-1557) 
, Entre don Juan III y Nóbrega, hubo correspondencia activa y 
pasiva de 1549 a 1555. Desgraciadamente, no tenemos más que tres 
cartas de Nóbrega para el Rey, y una está incompleta. Ninguna carta del 
Rey para Nóbrega nos llegó. 
Según el P. Anchieta, el Rey que escribía a Nóbrega en tono muy 
familiar, consideraba más importante una noticia que recibía de la 
correspondencia de Nóbrega que muchas otras informaciones.50 
Para entender la familiaridad y la confianza que el rey tenía en los 
jesuítas, es preciso recordar que él había apostado todo por la Compañía, 
y no fue decepcionado. El Rey escribía al Papa en estos términos: "Por 
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medio de dicha Compañía, parece que N. Señor en ellas (las misiones 
de India y Brasil) renueva la forma primitiva de la Iglesia".51 
Para entenderlos términos llenos de respeto y confianza que 
Nóbrega y todos los jesuitas usan cuando hablan del Rey, se necesita 
recordar que el Rey, emperador poderosísimo, era también maestro de 
Cristo, Santiago y Avis: era Prelado reconocido como pastor espiritual 
en todas las Indias y tierras de su conquista. No se limitaba además a 
tener este título: no escatimaba esfuerzos ni dinero cuando se trataba de 
religión. Los jesuitas habían sido objeto de su generosidad. El Colegio 
de Coimbra, había sido fundado y "dotado" con rentas del Rey, siendo 
co-fundador Simón Rodríguez D. Juan UJ fue el verdadero "príncipe de 
los misioneros" (este título que Juan Pablo U reservó a S. F. Xavier). De 
hecho, la colonización siempre fue expresada por los contemporáneos en 
términos religiosos, mejor dicho, misioneros. En cuanto a los jesuitas, 
ellos tenían una deuda de gratitud con el Rey, que había sido el iniciador 
de las misiones ultramarinas de la Compañía de Jesús en ambos imperios 
de las indias Orientales y de Brasil. 
Para tener una idea de la veneración con que los jesuitas rodeaban 
la figura del Rey, basta leer el contenido de la carta que Francisco Xavier 
escribió en víspera de su salida de Lisboa para la India, el 18.03.1541. 
"El Rey me dijo, cuando me despedí de él, que por amor de 
Nuestro Señor le escribiese muy largo sobre la disposición que existe allá 
para la conversión de aquellas pobres almas, doliéndose mucho de la 
miseria en que estaban metidas, y muy deseoso de que el Creador y 
Redentor de ellas no sea perpetuamente ofendido de las criaturas, a su 
imagen y semejanza creadas y con tanto precio compradas. Es tanto el 
celo que Su Alteza tiene de la honra de Cristo Nuestro Señor y la 
salvación de los próximos, que es cosa de dar infinitos loores y gracias a 
Dios de ver a un Rey que tan bien y piadosamente siente de las cosas de 
Dios: y es así que, si yo no fuera testigo de todo como soy, no pudiera 
creerlo mucho que he visto. Dios quiera que tenga larga vida, por 
muchos años, pues tan bien los emplea, y tan utilis et necessarius populo 
suo".52 
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San Ignacio ordena, en virtud de santa obediencia, a todos los 
jesuitas, que en la misa, diariamente, y en sus oraciones recuerden al Rey 
de Portugal y su familia.53 
Hablar aquí del Patronato nos llevaría lejos, pero es oportuno 
hablar brevemente de sus implicaciones. Con la Ley del Patronato, el 
Papa renuncia a su deber y derecho sobre las misiones de las nuevas 
tierras, en favor de los príncipes cristianos. Don Juan UI asumió eso: 
escribió al Gobernador Tomé de Sousa: "La principal causa que me llevó 
a poblar Brasil, fue que la gente de Brasil se convirtiese a la Santa Fe 
Católica".54 
A su vez, enviando a los jesuitas al Brasil, el Rey les confiere el 
mandato real, haciéndoles responsables de la conversión de los indios de 
Brasil. Y se empeña en que los jesuitas estén en Bahía y en todas las 
capitanías. El misionero Real Nóbrega no depende de Roma, sino del 
Rey cristianísimo. Por eso no escribe al Papa, sino al Rey, como a su 
legítimo superior eclesiástico. Veamos. 
a. Carta del 14.9.1551, de Pernambuco 
Nóbrega presenta la situación de la Capitanía de Pernambuco, 
hablando de las costumbres y la religión cristiana. Relata sobre su trabajo 
y el de sus compañeros para reformar estas costumbres. Alaba al donata-
rio Duarte Coelho, pero sugiere que el Rey aproveche la vejez de este para 
colocar la capitanía de Pernambuco bajo la jurisdicción directa del Rey 
(¿por medio de Gobierno General?). Pide a Dios y al Rey que manden 
"operarios" (sacerdotes) para convertir a los indios (tarea fácil) y para 
adoctrinarlos y sostenerlos en las buenas costumbres (tarea bastante 
demorada). Habla de, las Casas para niños y las dificultades de 
construirlas y mantenerlas. Además, el Colegio que se pretende construir 
en Bahía, deberá ser Real, es decir mantenido por el Rey. 
Nóbrega sigue presentando problemas y sugiriendo soluciones: 
habla de la situación de los hombres casados en Portugal y amancebados 
en Brasil; el matrimonio de los esclavos etc. Sugiere que el Rey envíe 
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huérfanas a Brasil, que podrán casarse bien y evitar el concubinato... 
El párrafo relativo a la busca de oro, es una obra maestra de 
sinceridad y "captatio benevolentiae". Nóbrega promete que mandará un 
sacerdote para que acompañe espiritualmente a la expedición que va a 
buscar oro. Este oro servirá para lo siguiente: dar consuelo al Rey, dar 
ventajas al Reino de Portugal y también aumentar el tesoro de Jesu-
cristo Nuestro Señor. Gomo recompensa; Nóbrega pide nuevamente que 
el Rey envíe sacerdotes a Brasil. Y la carta termina así: "Termino, 
pidiendo a Nuestro Señor que le dé siempre a conocer su voluntad santa, 
para que, cumpliéndola, se aumente su fe católica para la gloria del santo 
nombre de Jesucristo Nuestro Señor, qui est benedictus in saecula".55 
b. Carta de comienzos de julio de 1552, de Bahía56 
Nóbrega relata acontecimientos y actividades tales cómo la 
esperada llegada de Obispo y el Óptimo trabajo del Gobernador Tomé de 
Souza, el crecimiento temporal y espiritual de la conquista, el 
asentamiento en aldeas de varios pueblos indios... 
Pide al rey que envíe huérfanas y hasta prostitutas, ya que ambas 
podrán casarse bien y evitarlos actuales escándalos morales; que mande 
también agricultores y trabajadores, pero no funcionarios públicos, que 
ya hay demasiados; que escoja como nuevo gobernador aun hombre 
casado y virtuoso, que de una comendá al Obispo... 
Además, Nóbrega pide que el Rey mande más jesuítas para 
sostener lo que ya se ha logrado; en cuanto a sí mismo y a sus 
compañeros más expertos, podrán buscar el tesoro de las almas y el 
tesoro de las riquezas materiales para el Reino y para el Rey "que tan bien 
sabe gastarlo en servicio y gloria del Rey de reyes y Señor de los 
señores". 
Luego Nóbrega detalla una estrategia con dos polos relacionados. 
Primeramente, habla del comercio. El comercio tiene una circunstancia 
que favorece el contacto con los indios: ellos necesitan objetos de hierro, 
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especialmente anzuelos y cuchillos. Actualmente el "comercio" de estos 
objetos se hace espontáneamente, y es suficiente para que los indios no 
saquen a lo blancos fuera de la tierra (además, el comercio era usado para 
atraer a los indios y esclavizarlos con engaño). Pero se podría usar el 
comercio para la colonización-evangelización, restringiéndolo para los 
indios que aceptaran ser cristianos o catecúmenos, vivir en aldeas y 
apartados de los paganos, y aceptando ser guiados por un "padre" y 
adoctrinados por un sacerdote. 
El segundo polo de la estrategia consiste en colonizar y aumentar el 
número de moradores blancos que sepan aprovechar la tierra: ellos irían 
gradualmente ofreciendo servicios y productos que actualmente se reciben 
de los indios y "la tierra de todo se asegurará" (no explica claramente si 
en este esquema, los indios serían rechazados hacia el interior o 
convertidos en servidores de los blancos). Pero, un año más tarde, 
Nóbrega sugiere otra táctica, pidiendo al P. Simón Rodríguez de 
explicarla al Rey. 
Frente a la turbia situación de San Vicente (y otras capitanías), 
donde la casi totalidad de los esclavos es "injustamente cautivada" y muy 
despreciada, Nóbrega propone que los esclavos sean liberados y se les de 
un voto de confianza para que ellos se ocupen de la colonización. 
Nóbrega, como buen moralista, argumenta que el pecado de injusticia no 
puede dar buenos frutos; los indios, libres en sus tierras y solamente con 
la tutela del Gobernador y la instrucción de los sacerdotes, darían más 
fruto en azúcar en los ingenios, y en diezmos, de lo que se estaba 
consiguiendo con la tierra poblada por habitantes portugueses que 
esclavizan a los indios. Pero él no se hace ilusiones sobre la aceptación de 
su propuesta: "pero como esto, a primera vista, no parece dar ventajas al 
Rey, todos están en contra, y a mí me duele el corazón cuando veo a los 
indios con tanta razón quejarse de su duro cautiverio sin que nadie 
los ayude".57 
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c. Carta de Octubre de 1553, de S. Vicente58 
Como de costumbre, Nóbrega pone al Rey al tanto de la situación y 
las actividades de los jesuítas. Estos actualmente son más numerosos en 
S. Vicente, por ser esta una tierra más preparada para hacer conversiones. 
En Piratininga, con la ayuda de los indios, cuyos hijos están estudiando 
en el Colegio de S. Vicente, se está formando una ciudad "formosa" (es la 
futura Sao Paulo). Nóbrega está preocupado por la situación de Bahía y 
quiere la guerra, contradiciendo lo que había afirmado en otras ocasiones. 
Lo que pasa es que los indios de Bahía se están matando y 
comiendo alas puertas de la ciudad de Salvador, capital y sede del 
gobierno. Nóbrega opina que como no se resuelve el problema con las 
armas, los blancos están buscando "lo suyo, no lo de Jesús Cristo". 
Lamenta que los blancos no "arriesguen" su paz, guerreando contra los 
indios, y dejando así de ganar mucha paz para Cristo y para el bien de la 
tierra. Amenaza la salida de los jesuítas de la zona, si así fuera, y el 
abandono del trabajo pastoral en manos del Obispo, que tiene otro estilo 
apostólico. 
Hasta aquí sus cartas. 
En cartas para otros destinatarios, Nóbrega no oculta que los 
jesuítas dependían del Rey materialmente, en construcciones, esclavos, 
ganado, ropa, salario, alimentación... Pero las tres cartas al Rey de que 
acabamos de hablar, dejan entender que la devoción al Rey no nacía de 
intereses materiales (para no escupir en el plato en que se come), sino por 
motivos teológicos. La voluntad de Dios y del Rey coinciden, salvo 
excepciones insignificantes de manera que Nóbrega se autocensura cada 
vez que desearía realizar alguna actividad que pueda desagradar al Rey. 
Por otra parte, el Rey eleva los jesuítas a la categoría de 
colaboradores suyos privilegiados en la misión que le incumbe. Para 
ellos no hay otra alternativa posible sino la de ser colaboradores 
inteligentes, esforzados, responsables, constructivamente críticos, 
prestos, dentro del proyecto del Rey. 
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La colonización en sí es obra sagrada: ¿quién se atrevería a 
cuestionarla? En su ejecución práctica, está garantizada por la integridad 
del Rey. "La intención de nuestro Rey Santo, que está en gloria, no fue 
poblar tanto para esperar de la tierra oro o plata, que no los tiene, ni por el 
interés de poblarla y hacer ingenios ni para tener con qué agasajar a los 
portugueses que sobran y no caben allá en Portugal, cuanto para enaltecer 
la fe católica y la salvación de las almas".59 
En suma, la pirámide de la colonización es aprobada en su 
conjunto y es perfecta en su vértice, representado por el Rey. Nóbrega 
no puede dejar de estar del lado del "martillo". 
Los errores de la colonización, si es que los hay, están en los 
escalones inferiores. O sea, del lado del "yunque". 
LOS GOBERNADORES Y OTRAS AUTORIDADES 
Lo que se espera, es que las autoridades superiores sean también 
irreprensibles. Veamos. 
Á partir del año 1530, el Rey divide Brasil (las costas) en 
Capitanías hereditarias o entregables por donación. Los donatarios son 
buenos, pero desde 1549, el Rey comienza a eliminar las Capitanías y a 
fundar el imperio de Brasil. Desde entonces, los gobernadores generales 
adquieren más importancia. 
En tiempo de Nóbrega hay tres gobernadores generales: Tomé de 
Souza, Duarte da Costa y Mem de Sá, respectivamente muy bueno, 
bueno y excelente. 
a) Tomé de Souza es piadoso y recto. Es el escogido de Dios. Hace 
todo con gran cuidado y sensatez. Accede al pedido de los jesuítas, incluso 
cuando tiene que ir contra corriente, como en el caso de la liberación de 
los esclavos "mal habidos" (obtenidos con treta).60 
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Nóbrega lo había conocido durante el viaje, ya que había viajado 
con él y su ejército de 1000 hombres. Habían entonces trabajado juntos, 
novatos como moradores de Brasil y con cargos de gran 
responsabilidad. Juntos organizaron la sede del Gobierno Central y 
juntos recorrieron las Capitanías. 
Tomé de Souza se siente responsable del bienestar de los jesuítas. 
Escoge para ellos la tierra mejor. Les da prestigio. Si no permite que 
residan en las aldeas, fuera de la ciudad fortificada o que vayan al 
Paraguay o la selva alejada de la costa, lo hace porque no quiere que 
corran peligro. Tiene "espíritu jesuítico" (lo que debía ser la mayor 
alabanza posible).61 
Lo que no fue posible hacer en el tiempo de la administración de 
Tomé de Souza, no debe atribuirse a alguna falla suya, sino a las 
circunstancias y a la voluntad de los blancos, habitantes de la tierra. A 
Tomé de Souza Nóbrega escribe su carta más larga de las que llegaron 
hasta nosotros. En esta carta deja entender que Mem de Sá, el tercer 
gobernador, está realizando los que Tomé de Souza había intentado y 
soñado realizar. No solamente Tomé de Souza, sino todo su "estado 
mayor" debe ser alabado: Pedro de Goes, capitán mayor de la armada, 
hace mucha caridad a los jesuítas; el Dr. Pedro Borges, Oidor General, 
es muy virtuoso y ayuda también a los jesuítas; Antonio Cardoso de 
Barros, Proveedor mayor, es un padre para los jesuítas.62 
b. Duarte da Costa, el segundo gobernador, quedó en su cargo del 
13.7.1553 hasta el 28.12.1557. No llegó a ser malo, pero su 
administración coincidió con un período crítico para Nóbrega, así como 
para Brasil. Al comienzo consiguió ensanchar el territorio bajo la 
autoridad civil, pero enseguida llegaron los franceses, y él no tenía como 
desalojarlos. 
Pero Nóbrega no deja de criticar a Duarte, porque no lo apoya tanto 
como los otros dos. "Pedí a Don Duarte Gobernador, para el bien de las 
conversiones, que agregara algunas aldeas en una población, para que un 
número menor de nosotros fuera suficiente para instruir a muchos y los 
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impidiera de comer carne humana... No le pareció bueno ni a él ni a su 
consejo, porque Su Alteza le había mandado dar paz a los indios". 6 3 
Pero lo peor fue cuando el Gobernador dejó de estar de acuerdo con 
el Obispo. Superior y ajeno al debate, Nóbrega fue a S. Vicente y 
observó de lejos la pelea, que definió "guerra civil". De hecho, hubo 
muertos y mucha deshonra para los blancos. Pero es el Obispo que 
hace el papel de villano. El Rey intervino, haciendo volver a Lisboa al 
Obispo y pidiendo la renuncia al Gobernador, que precedentemente había 
sido excomulgado por el Obispo. 
c. Mem de Sá, culto, valiente e íntegro; Nóbrega resucita. Sus dos 
deseos al comienzo habían sido mejorar a los blancos y convertir a los 
indios. Para conseguir eso había dos maneras privilegiadas: la presencia 
del Obispo con el báculo para los blancos, el Gobernador con la espada 
para los indios (en la realidad, muy pronto Nóbrega se convenció que la 
sujección era el medio más adecuado, luego del fracaso de las 
experiencias pacíficas). El Obispo falló en su misión, pero el Gobernador 
lo sustituyó, como el instrumento privilegiado de la Providencia. 
La palabra "instrumento" es la más apropiada, inclusive porque 
Mem de Sá "se rige por los sacerdotes": prácticamente ayudó al P. 
Nóbrega sin restricciones. Nóbrega dice: "Estas cosas... el Gobernador 
no las permite, y otras las realiza, conformándose con nosotros en lo que 
nos parece gloria de Dios y bien de las almas y provecho de la tierra".64 
Los moradores de la tierra (blancos) estaban haciendo todo dentro 
de una óptica de interés personal, queriendo que los indios siguieran 
divididos y sumergidos en la miseria, para esclavizar a algunos y evitar 
grandes revueltas. Mem de Sá invirtió tal situación, colocando por 
encima de toda la gloria de Dios y del Rey y el bien de los indios. No 
permitió que los indios siguieran divididos, matándose y comiéndose 
entre sí: "les quitó la libertad de hacer el mal".65 
Y además, subyugó a los indios, los ayudó a salir de la miseria, los 
unió en aldeas o poblaciones de 4-5 grupos para instruirlos mejor... 
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En toda esta obra no tuvo la colaboración de la mayoría de los 
blancos, habitantes de la tierra. Pero demostró ser pertinaz y excelente 
militar, ganando batallas difíciles. Sometió a los indios "contrarios" y 
honró a los indios amigos. 
Cuando se habla de los fundadores de Brasil y se quiere restringir 
su número de dos, no se tienen dudas: los protagonistas son Nóbrega y 
Mem de Sá. Su alianza fue indestructible. Con ellos se establece en 
Brasil la civilización occidental: nace el Brasil moderno, el nuestro. 
Resumiendo: la obra de colonización-evangelización se valió de un 
alto escalón de primera categoría, afinado con el Rey y los jesuitas. 
EL OBISPO DON PEDRO FERNANDES SARDINHA Y EL 
CLERO 
Desde el comienzo de la misión, Nóbrega pidió un Obispo o al 
menos, un Vicario General. Pero en las intenciones de Nóbrega su 
principal tarea no debía ser la evangelización, sino la aplicación de las 
leyes canónicas para poner orden entre los blancos y los clérigos, "porque 
se que más los moverá el miedo de la justicia que el amor a Dios".66 
Apenas supo el nombre del Obispo elegido, Nóbrega le escribió 
una carta (hoy perdida). Pretendía que hubiera perfecta colaboración: "El 
con temor y nosotros prescidiendo con amor, se busque la gloria del 
Señor". Eso de castigar y enmendar a clero y laicos, tenía valor 
evangelizados porque "el laico toma ejemplo del clero, y el salvaje de 
ambos".67 
Pero, luego de un comienzo feliz, el Obispo y los jesuitas dejan de 
entenderse. Hablando de los clérigos, Nóbrega emplea palabras 
durísimas: "Ningún demonio tenemos acá que nos persiga... salvo los 
clérigos de esta tierra".68 Y de los blancos dice: "Y ¿qué diré de las 
tiranías, los agravios y sin razones que se hacen... donde los cristianos 
tienen algún dominio sobre los indios? La sujección del salvaje no es 
para salvarlo y hacerle conocer a Cristo y vivir en justicia y razón, sino 
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para robarle sus tierras, hijos, hijas, mujeres, y de esa pobreza que tiene 
y quien hace más eso más cree que hace un servicio a Nuestro Señor o 
mejor dicho, a su señor, el príncipe de las obscuridades". 
Ahora bien: ¿qué hace el Obispo frente a todo eso? Permite que 
los clérigos seglares den la absolución fácilmente y las penitencias que 
impone son en dinero: una práctica, además, que el Obispo ya practicaba 
en la India, en Goa, donde había sido Vicario General. Incluso 
transplanta todo el sistema de la India en el Brasil y asume una postura 
arrogante. Con las pocas semanas que tiene de vivir en Brasil, ya juzga y 
critica todo. Reprocha a los jesuitas su juventud. Nóbrega replica: "El 
Obispo no es letrado y es muy confiado; deberían haber mandado un 
Vicario general letrado y bien ejercitado". 69 
La controversia entre Nóbrega y el Obispo no bajó a niveles de 
pelea grave, como entre el Gobernador y el Obispo. Inclusive, no 
tenemos todos los términos del "credo estratégico" del Obispo. Después 
de su llegada a Brasil, escribió un librito que mandó al Rey y se perdió. 
Pero podemos intuir los puntos de la controversia leyendo entre líneas las 
cartas de Nóbrega. Veamos.70 
Nóbrega apoyaba y alentaba el uso de cantos con texto cristiano y 
melodía indígena y/o intrumentos indígenas. El Obispo desaprobaba. 
Nóbrega permitía que los niños se cortaran el pelo según el uso 
indígena. El obispo desaprobaba, aunque eso no tuviera nada que ver con 
el paganismo, los ídolos ni perjudicara la fe católica. 
Nóbrega aceptaba que en las iglesias estuviera "mezclados" 
cristianos y salvajes, sin "dejar afuera" a estos. El obispo desaprobaba. 
Nóbrega quería que se usaran, en los sermones, recursos oratorios 
indígenas, como la tonalidad, los golpes en el pecho para resaltar algún 
punto... El Obispo desaprobaba. Nóbrega aceptaba como catecumenes, 
a indios desnudos, porque no sabía cuándo estos indios, que habían 
vivido desnudos durante milenios, podrían vestirse. El Obispo 
desaprobaba. 
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Nóbrega opinaba que no se puede hacer guerra a los salvajes y 
capturarlos, sin más ni menos, por el simple hecho de que son salvajes 
que no observan la ley de la naturaleza. Parecía que el Obispo lo 
encontraba lícito. El Obispo pensaba que los jesuítas se inculturaban 
demasiado. Para su tiempo, Nóbrega era un liberal. 
El Obispo huía de los indios, "no se sentía Obispo suyo". Lo que 
es peor, los consideraba incapaces de convertirse: "Cuan poco preparados 
están éstos bárbaros para convertirse y cuánto más debemos ocuparnos 
de que no se perviertan los blancos, que de la conversión de los negros 
(indios)"Ji 
Este obispo terminará devorado por los indios Gaeté, resultando 
así, un mártir. Queda pues aclarado que, en la armonía de la colonización, 
las primeras notas desafinadas son el Obispo y los clérigos. En la 
herrería, el martillo falla. 
LOS HOMBRES DE LA TIERRA (LOS BLANCOS) 
La tierra era nueva, de nadie. Era tierra de conquista, por poblar y 
explotar. Pero de Portugal llegaban muchos deportados, desterrados; 
venían funcionarios, pobladores, agricultores... Llegando a esa tierra, 
cada cuál hizo lo posible para tener esclavos y mujeres (iridias esclavas o 
concubinas). En el Brasil, conseguir esclavos es relativamente fácil, 
cuestan poco. Hay esclavos indios, casi siempre atraídos con anzuelos, 
agarrados con engaño y vendidos en las Capitanías. El dueño de un par 
de esclavos no necesita trabajar más, ya que los esclavos trabajan en su 
lugar. A veces recibe rescate de los esclavos, pero aun así, los atrapa 
injustamente. 
La mayoría de los blancos vive así: ociosos, dados a los vicios y la 
sensualidad con esclavos iKcitos y mujeres. Viven en pecado mortal y no 
les importa si son excomulgados. 
Como si eso fuera poco, tratan mal a los esclavos: exigen trabajo 
pesado, los insultan y matan. Los dejan vivir en el paganismo... Hacen 
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"cosas ilícitas y exorbitantes... más de lamentar que de escribir".72 La 
nueva Iglesia comienza mal a causa de los blancos. 
Antes de considerar irremediablemente perdida la causa, Nóbrega 
intenta mil soluciones. Dedica bastante tiempo a los blancos. Su 
apostolado consiste en consultas de conciencia, ejercicios espirituales, 
esplendor del culto, sermones, administración de los sacramentos 
(especialmente comunión y confesión), negativa a administrar los 
sacramentos, esfuerzo permanente de elevación moral de la nueva 
patria... Pero, al final Nóbrega prácticamente desiste. 
Con el avance de la caña, la esclavitud, de factor coyuntural se 
convierte en factor estructural. Ya no hay chance de trabajo asalariado. 
La esclavitud se convierte en la base de la colonia: todo se hace por medio 
de los esclavos y la legislación se ve obligada a reglamentar no la libertad, 
sino la organización de la esclavitud legal. Lo que Nóbrega sueña o es 
utópico o sirve solamente para suavizar-reformar, y no para transformar 
Sus sugerencias son: importar mujeres blancas; exigir que sean esclavos 
solamente los "legítimos" y que los contratos se fiscalicen; pedir mejores 
pobladores: agricultores portugueses que vengan a usar la tierra y a 
respetarla; pedir al Rey que reduzca la presencia de los blancos y de un 
voto de confianza a los indios, ya que éstos serán mejores subditos del 
Rey que los blancos... • 
Pero los habitantes blancos de Brasil, ya eran numerosos y 
decididos a soltar sus privilegios. Y odiaban a los indios. Con su nueva 
política, Mem de Sá disminuyó sus mayordomías. Ellos boicotearon al 
Gobernador, pero cuando él consiguió someter a los indios, ellos 
tuvieron el descaro de pedir que los indios les fueran entregados para el 
trabajo (una encomienda ante Iitteram).73 
Nunca Nóbrega vio la mínima buena voluntad en los moradores de 
la tierra (los cristianos blancos), de desear el bien espiritual suyo propio 
y de los indios. Observaba con amargura: los blancos respetan su propio 
interés, respetan poco el interés del Rey y no respetan en absoluto el 
interés de Nuestro Señor. Son la piedra de escándalo en la 
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evangelización, porque los indios reprochados por los sacerdotes les 
echan a la cara los pecados de los blancos, que son más graves y 
numerosos. 
CONCLUSIÓN 
1. Según Serafim Leite, principal estudioso jesuíta de la Compañía de 
Jesús en el Brasil, cuando era Procurador de los Pobres en Portugal, 
Nóbrega se había demostrado caritativo, intrépido y de conciencia 
rectísima.74 
Leyendo las cartas, no tenemos motivo de creer que Nóbrega haya 
cambiado a lo largo de los años, (discutible, en cambio, es su intrepidez). 
Lo que quiero decir, es que no podemos hacer el proceso a las 
intenciones y si lo hiciéramos, probablemente Nóbrega saliera bien. La 
frase que mejor sintetiza el apostolado de Nóbrega nos parece esta: 
No'greba por una parte obligó a los indios a vivir bien, y por 
otra, los cuidó y defendió y les mostró amor.75 
2. Pero, él mismo, en su satisfacción general, debió tener dudas. 
Tenía que convencerse a sí mismo y a los demás, que en eso de obligar 
a los indios a vivir bien, no había exagerado, rebasando todos los límites 
de los derechos humanos y abriendo paso a toda clase de injusticia. 
Eri este sentido nos parece tendencioso el optimismo de Robert 
Southey, quien dijo de Nóbrega: "There is no individual to whose talents 
Brasil is so greatly and permanently indebted".76 (No hay nadie a cuyos 
talentos Brasil debe tanto y en forma permanente como a Nóbrega). 
Tienen también una visión colonialista Capistrano de Abreu, 
cuando dice: "La orden jesuita demostró ser la única capaz de enfrentar 
las tareas que la nueva situación mundial y latinoamericana imponía. Una 
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vez expulsados los jesuítas, es el clero secular que domina el panorama 
eclesiástico, pero no logra en ningún campo igualar a los expulsados: es, 
en cambio, más dócil."77 
Nos parece parcial también la visión de Serafim Leite, que siempre 
defiende a Nóbrega, "porque en primer lugar, Leite hace historia 
partiendo de la institución y no de la antropología... En segundo lugar, 
Leite hace historia partiendo de la relación Portugal-Brasil".78 
La evangelización protagonizada por Nóbrega, debe estar presente 
en él tribunal de la historia, que juzga el crimen de genocidio de la 
mayoría de los pueblos indígenas de Brasil en los 450 años sucesivos. 
3. Si al contrario nos colocamos dentro de la visión hermenéutica de 
la civilización occidental. Nóbrega resulta ser el gran civilizador cristiano 
de Brasil. Inclusive era hábil en sus estrategias y casi todo lo que se 
adoptó más tarde, él lo ensayó. La reunión en aldeas o en pueblitos de 3-4 
grupos indígenas, con el objeto de adoctrinar y defender mejor (de los 
aún salvajes y de los blancos), no es más que un ensayo de las 
reducciones. 
Otra estrategia que él defendía era de "conquistarse la tierra y 
repartirse a los indios, teniendo los moradores la obligación de 
instruirlos."79 Este es el principio de la encomienda. 
Después de la conquista de la tierra por parte de Mem de Sá, 
Nóbrega no se dedicó a repartir a los indios entre los cristianos blancos 
moradores de la tierra, porque éstos no habían colaborado en la conquista 
y no ofrecían ninguna garantía de instruir cristianamente a los indios 
vasallos. 
4. Para entender a Nóbrega, será muy útil ver su trabajo misionero 
con la referencia a la polaridad de que tanto se habla hoy, es decir 
la inculturación y la liberación. Pero ¿practicó Nóbrega la inculturación? 
Contrariamente a la opinión del Obispo, según quien Nóbrega se 
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había inculturado demasiado, él nunca fue más allá de una 
adaptación limitada. Aprueba el uso de las melodías e instrumentos 
musicales indígenas, pero para transmitir su mensaje. La adaptación es 
periférica, como un barniz. Nóbrega nunca se siente cuestionado por la 
religión de los indios. Es más cómodo decir que ellos no tienen ninguna. 
Los indios creen solamente en Tupana (dios de los) truenos, pero 
Nóbrega no investiga. Se da cuenta de que en la calabaza tienen algo que 
lleva las mujeres al desmayo y simplifica, diciendo que es obra del 
maligno. 
Si es cierto que él se da cuenta de las buenas cualidades de los 
indios, lo es también que éstas son, invariablemente, "virtudes blancas". 
Además, la mejor virtud de los indios es ser "papel blanco". Por eso, 
desde luego, los niños son mejores que los adultos, ya que no han sido 
aún contaminados con las malas costumbres de la cultura salvaje. 
Nóbrega piensa que el indio (y más aún, el mestizo) puede llegar a ser 
sacerdote y jesuita, pero a condición de separarse de los suyos y ser 
enviado a Europa para estudiar y conservar la "santa pureza". 
Total, podemos decir que el metro con que el indio es medido, es 
un metro europeo. Existe el indio bravo y el indio manso (que se parece a 
los portugueses); hay indios que dejan de ser salvajes y aceptan la 
civilización (portuguesa). 
Todo eso es lo contrario de la inculturación, ya que ésta requiere 
que se observe y se aprecie al "otro" como "otro". 
Digamos entonces, que Nóbrega no practicó la inculturación, 
porque como hijo de su tiempo, tenía el vicio del etnocentrismo y de la 
visión apocalíptica. 
Solamente entre "iguales y pobres" se da comunicación,diálogo y 
enriquecimiento mutuo. Pero los protugueses se consideraban superiores 
y ricos en civilización, en sumo grado. Entonces, este etnocentrismo les 
impedía totalmente cualquier comprensión del indio: la antropofagia en su 
valor cultural y ritual, el ofrecimiento de la mujer al extranjero como señal 
de hospitalidad, etc. 
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Y no es que a Nóbrega le falte buena voluntad. Llegando a Brasil, 
quiere vivir cerca de los indios, "fuera de los muros" o sea, fuera de la 
cerca construida por el Gobernador, y de hecho, los jesuítas se quedan en 
la aldea del Calvario nueve meses, hasta la prohibición del Gobernador, 
que consideraba que eso era muy peligroso.80 Pero inculturación no 
significa proximidad física. 
Además del etnocentrismo, que solamente Ricci y De Nobilis 
superarán más tarde, hay el problema de la Visión apocalíptica, que 
da la ideología necesaria para que el imperio no tenga dudas en la 
conquista. En realidad, para legitimar la conquista, no basta decir que la 
civilización europea es superior a las demás. Es preciso dividir el mundo 
en una arena con dos fuerzas en lucha: la del bien y la de mal, Dios y 
Satanás, la luz y las tinieblas. 
Nadie ni nada podrá detener a los jesuítas, ya que ellos saben haber 
sido escogidos para tamaña batalla. Están pues las fuerzas en el campo 
de batalla. Al lado del maligno están: 
los hechiceros, que dicen ser dioses, pero que son partidarios del 
demonio; 
los clérigos que su misión había traído, están ahora amancebados, 
buscan dinero, como demonios que llevan a la perdición; 
los "moradores de la tierra" cristianos blancos que viven 
empedernidos en sus pecados mortales (especialmente contra el 
sexto y él séptimo mandamiento), siervos del príncipe de las 
tinieblas; y, 
los luteranos, que llegan más tarde y estorban la evangelización. 
Al lado de Dios, están: 
los jesuítas con su entrega total a la evangelización; 
el Rey cristianísimo, que coloca la gloria de Dios y la salvación de 
las almas por encima de todo; 
las autoridades rectas, que apoyan el trabajo de los jesuítas. 
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Observamos, que no todos los jesuitas son virtuosos. Uno que 
otro puede ser "idiota", o sea poco inteligente. Más de la mitad no ama a 
los indios, pero todos están en favor del indio, queriendo su salvación. Y 
Nóbrega podrá decir que ninguno de ellos se perdió. 
Los jesuitas están en las falanges de Dios, pero de alguna manera, 
están encima, como los ángeles del Apocalipsis. Es cierto que no tienen 
alas para pasar el mar volando, pero el Patronato y la Corona de Portugal 
con sus barcos, son las alas indispensables. Volviendo al asunto de la 
inculturación, no es indispensable para quien está en una guerra 
apocalíptica. Combatiente que contenga simpatía y respeto del enemigo, 
hasta puede trabar la lucha. 
5. En cuento a liberación, Nóbrega no liberó: sometió. "Me 
parecería a mi bien que se conquiste la tierra y se repartan los indios entre 
los moradores". "Mi consejo sería o ganar la guerra o desarrollarla".8l 
Los motivos principales de esta actitud anti-liberación, son la tesis 
de la "tierra nueva" y el esplritualismo. 
Si la tierra es nueva, pertenece al que mejor la aprovecha. 
Ahora, en este momento preciso, no se puede decir que tenga dueño ¿Y 
los indios? Pero si la situación de los indios es la miseria (Nóbrega 
recalca en sus descripciones tal miseria, exagerándola) la tierra es nueva 
en el sentido de que es "bruta" y ahora llegó la civilización. Al comienzo, 
los indios pueden entender o no; pero, más tarde, tendrán gratitud por la 
conquista, que los sacó de la miseria: del nomadismo de Ismael, al 
sedentarismo de Isaac, de una economía primitiva de subsistencia a la 
agricultura disciplinada, de una existencia sin ley, en perpetua división y 
guerra, a una vida organizada, con buena atención y defensa. Este ideal 
de vida es tan superior y el de los indígenas tan arraigado, que solamente 
los hijos de los indios, educados en las Casas y Colegios jesuitas podrán 
apreciar la novedad de la vida cristiana. 
Entre el yunque y el martillo 239 
El -esplritualismo. Acusado de no ser favorable a la teología de la 
liberación, Nóbrega hoy argumentaría que sí lo es, en el sentido más 
auténtico de la liberación espiritual. La liberación de la muerte eterna está 
por encima de todo. Los misioneros no se cansan de afirmar frente a la 
falta de más visibles acontecimientos, que el bautismo de,los niños "in 
articulo mortis" por sí serán suficiente para recompensar y justificar todo 
el trabajo misionero. El alma es la que se salva, la carne no vale para 
nada. Para Nóbrega, sería una grave equivocación dividir a los blancos en 
amigos y enemigos de los indios, basándose en el criterio de la libertad. 
Enemigos de los indios son aquellos que no se preocupan de su salvación 
eterna, incluso si les conceden la libertad. Amigos, son aquellos que, 
como el Rey, el Gobernador, los jesuitas, se preocupan de su bien 
espiritual. Así que el problema cambia: viene a ser de naturaleza teológica 
y es: ¿cómo llevar a los indios al bautismo y a la vida cristiana que salva? 
Sobre este problema, la opinión de Nóbrega al comienzo es la siguiente: 
es ideal usar la dulzura; 
es estratégicamente bueno usar la "captatio" por medio de anzuelos, 
azadas... 
es demasiado celo usar la media-fuerza; 
- .-.;.. es inaceptable usar la fuerza. 
Pero al final, la experiencia mostrará que el camino de la fuerza es 
el único que da frutos. Es la "evangelización de resultado". Anchieta 
diría: "Sin palo, no es posible evangelizar". Pero la fuerza siempre será 
considerada como el bisturí del cirujano que hiere para poder curar; como 
el palo del padre que corrige al hijo. 
Podríamos preguntarnos si Nóbrega hubiera actuado así, si hubiera 
sabido qué futuro estaba preparando para los indios. Pero la historia no 
se hace con las hipótesis. Hacer historia es apostar. 
6. Y finalmente, para comprender a Nóbrega (cosa que no equivale a 
absolverlo), podríamos decir que él fue el mejor dentro de la norma 
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como buen canonista que era. Pero, quedarse dentro de la norma no fue 
la cosa mejor que hizo. 
Probablemente, Francisco Xavier, Mateo Ricci y Roberto de 
Nobilis se salieron de la norma. Pero esto deberá probarse. 
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página en número arábigo). 
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CRITERIOS Y MÉTODOS MISIONALES 
EN LOS SIGLOS XVI-XVII 
EN LA EVANGELIZACION DEL PERÚ 
Domingo Llanque Chana* 
Introducción 
Al tratar sobre la práctica religiosa de nuestro pueblo, tanto 
estudiosos sociales como pastoralistas en el Perú han manifestado 
distintas posturas: una la califican como la antigua religión andina incaica, 
en donde los elementos andinos y de origen cristiano se han yuxtapuesto 
en una práctica supersticiosa; por otro lado hay los que han tomado una 
postura más abierta (post Vaticano II) y la consideran como una práctica 
religiosa auténtica, en cuanto a los Padres Conciliares reconocen la 
posibilidad de salvación de todos los hombres y que las religiones no 
cristianas no son uñ paganismo idólatra, una obra del demonio, sino 
depositarías de una iluminación de parte de Dios. 
Nuestra opinión es que, para comprender de dónde provienen 
muchas de las costumbres y creencias de lo que llamamos "religiosidad 
popular" andina de hoy es de suma importancia conocer el proceso de 
evangelización que comenzó en el siglo XVI y sobre todo acerca de los 
criterios y métodos misionales en la evangelización de los pueblos 
autóctonos del Perú. Por tanto, es nuestra esperanza contribuir para el 
mejor conocimiento y comprensión de las prácticas religiosas de nuestro 
pueblo y así mismo para poner en práctica las exhortaciones conciliares 
para una "Nueva Evangelización" de nuestro pueblo. 
Sacerdote Diocesano de Puno 
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CRITERIOS MISIONALES 
El objetivo principal de las misiones al llegar al suelo americano fue 
"cristianizar a los indios". Para realizar esta empresa gigante jamás antes 
emprendida optaron por soluciones variadas y aún, en ocasiones, 
contradictorias, pues no hubo un modelo misionero en qué basarse. Sin 
embargo, tomaron decisiones para la realización de la pastoral misionera 
basados en criterios teológico-eclesiológicos, antropológicos y 
económico-políticos, pues la Iglesia además de ser espiritual es una 
realidad histórica, sociológica y cultural. Así es como "la cristianización 
de America se dio en unas condiciones poco favorables para que el pueblo 
indígena pudiera recibir la Buena Noticia como esperanza de una 
liberación total. La noticia del Dios revelado llegó de la mano de los que 
invadían territorios y sometían a vasallaje a los moradores indígenas. El 
pueblo indio comenzó a escuchar la noticia del Evangelio en un momento 
en que su mundo estaba siendo destruido, y cuando la misma derrota 
militar de los imperios amerindios indicaba que el poder tradicional se 
demoraban, incluidos las creencias religiosas y también su cosmovisión" 
(J. González: 1990). 
La Iglesia naciente en el Perú tomó muy en serio su rol misionero y 
dirigió sus esfuerzos para establecer una seria coordinación del trabajo 
misionero; de ahí que la jerarquía eclesiástica logró convocar los 
Concilios Provinciales de Lima en 1551, 1567 y 1582 que tuvieron una 
gran influencia en todas las colonias de Sudamérica. Desde el principio se 
exigió que los misioneros fueran hombres bien preparados y de probada 
espiritualidad y como condición principal para ser párrocos debían haber 
aprendido el idioma nativo del lugar donde laboraban. Al respecto citamos 
la petición del P. Diego Martínez, S.J., que los sacerdotes designados a 
trabajar en parroquias fuesen "santos y letrados y sanos y que sepan la 
lengua" (X. Albo: 1966, pág. 280). 
Los misioneros iniciaron su labor evangelizadora mediante 
intérpretes, pero ambos, el misionero como el intérprete, tropezaron en el 
problema ideológico-lingüístico al no poder encontrar palabras ni 
conceptos equivalentes a la terminología cristiana y teológica. Ej.: Dios 
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Trino y Uno, se tradujo: Dios tres y uno son cuatro. De ahí la exigencia 
del aprendizaje de los idiomas nativos por parte de los misioneros. Así 
mismo por exigencia del I Concilio de Lima en 1552 se fundaron en 
varias ciudades cátedras para la enseñanza de los idiomas Aymara, 
Quechua, Puquina, Yunga, etc. Durante esta época se escribieron muchas 
gramáticas y diccionarios de idioma andino que hoy en día constituyen 
una riqueza del patrimonio cultural lingüístico; se escribieron 
confesonarios, sermonarios, catecismos, devocionarios, etc. en dichas 
lenguas. 
Los catecismos peruanos representan la aplicación del Concilio de 
Tremo por parte de la naciente Iglesia en el Perú, para la evangelización 
sistemática de la población andina de entonces. El capítulo 3 del II 
Concilio de Lima ordena la confección de "La Doctrina Cristiana y 
Catecismo" que en cuanto a la sustancia y orden siguiesen todo lo posible 
al Catecismo de Trento; en cuanto al estilo procurasen acomodarse al 
mayor provecho de los indios (Cfr. R. Vargas Ugarte: 1959 P. 325). Por 
tanto se escribieron dos catecismos: Catecismo mayor para los más 
capaces y el Catecismo Menor para los rudos. Bajo pena de excomunión 
y en virtud de la santa obediencia los curas eran obligados a enseñar a los 
indios con estos catecismos. Y también el Concilio dio orden para que se 
tradujera al idioma general de los indios del Perú y al Aymara por 
personas autorizadas. Para ello se nombraron examinadores oficiales de 
traducciones. 
A pesar de la correcta orientación teológica, la predicación misional 
se concentraba en el pecado, la otra vida, sexo y demonio, temas 
populares en el S. XVI de Europa. También la Iglesia misionera insistió 
solo en tres sacramentos: Bautismo, Matrimonio y Confesión, "hasta que 
estén más instruidos y arraigados en la fé y conozcan mejor los 
sacramentos".. (Const. 14). Además el Bautismo y el Matrimonio fueron 
los sacramentos necesarios para que el indio ingresase a la Cristiandad 
para que pudiera ser beneficiado de la salvación que se le extendía: y la 
Confesión, rehuída por los indígenas, sirvió más para un control social 
que un hecho espiritual. 
Como habíamos indicado más arriba para la ejecución de la labor 
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evangelizadora en el Perú Colonial se tomaron decisiones basadas en 
criterios teológico-eclesiológicos, antropológicos, económicos y 
políticos. Para nuestros propósitos vamos a puntualizar tres criterios 
fundamentales que son: la cristianización de la sociedad andina y la 
modelación humana del indio. 
La Cristianización de la Sociedad Andina 
Se comprendió por cristianización, no solo enseñar la "Doctrina 
Cristiana" sino también hacer cristianos a los nativos según el modelo 
socio-cultural europeo de entonces. Bajo esta perspectiva se creía 
necesario integrar a las poblaciones nativas a la sociedad cristiana, cuyo 
modelo era el cristianismo del siglo XVI; pues la convicción era que 
"fuera de la Iglesia no hay salvación". De ahí que se creía necesario que 
todos los hombres estuvieran en el redil de la Iglesia a cualquier precio y 
si fuese necesario, aún con violencia/Puesto que la religión y la cultura 
fueron sistemas inseparables de la cristiandad del siglo XVI, la actitud de 
los misioneros y de los colonizadores fue que eran no solo portadores de 
una religión superior, sino también de una cultura superior. Bajo ésta 
perspectiva eclesiológica se vio la urgencia del establecimiento inmediato 
de la estructura eclesiástica: la creación de las diócesis y de las doctrinas 
(parroquias) ya que en la mente de los misioneros no había otro medio de 
salvación excepto dentro de la sociedad cristiana europea de ese tiempo. 
Por lo mismo la creación de una diócesis en el suelo americano y andino 
fue vista como la prolongación de la sociedad cristiana sociogeográfica, 
con el propósito de implantar el cristianismo en el nuevo mundo. 
La sociedad civil colonial también tomó parte en esta empresa de la 
cristianización de los nativos con el sistema de Encomiendas. El objetivo 
de este sistema fue para que el beneficiario español, al recibir beneficios 
económicos de la sociedad indígena, debía retribuirla con la enseñanza de 
la doctrina cristiana. Este sistema trajo graves consecuencias de 
explotación: por su intermedio la población andina fue sumido en la 
esclavitud, hecho por el cual protestó un buen sector del clero misionero. 
La pastoral de la cristianización ha buscado civilizar, culturizar a la 
población autóctona según el modelo de la sociedad española del S. XVI; 
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en términos más concretos se buscó encuadrar la vida dentro del 
calendario religioso de la cristiandad, mediante fiestas, costumbres 
piadosas, novenas, etc.. 
La Negación de la Cultura y Religión Andinas 
Los misioneros encontraron la sociedad incaica como una 
organización social y religiosa comparable a la de ellos: una religión con 
su sacerdocio jerárquico, casas de mujeres escogidas parecidas a los 
conventos, templos para el culto público y privado; confesión y ritos 
penitenciales; días de fiesta y ayuno; creencias religiosas de una vida 
después de la muerte. Una sociedad con profundos principios ético-
morales; la vida familiar y la social basada en la filosofía de la 
reciprocidad; una sociedad con un firme sistema económico, aunque 
debilitado por la guerra civil. Sin embargo, la Iglesia misionera, 
influenciada por el "atavismo de la fe" del siglo XVI que enfatizó más la 
aceptación de la fe para conservarla pura, y conservar la pureza de las 
verdades doctrinales, rechazó todas las instituciones religiosas incaicas y 
el sistema de creencias que los misioneros hubieran podido utilizar como 
base para la evangelización del pueblo andino. En suma, la religión y la 
cultura indígenas fueron consideradas diabólicas y destinadas a dar paso a 
una nueva religión y a una nueva cultura superior. 
La Modelación Humana del Indio 
Para conseguir la cristianización de los indios era necesario 
prepararlos para que fuesen cristianos integrales. Pues, en la concepción 
de la Iglesia misionera, para ser cristianos los indios debían primero 
aprender a ser "hombres" y a servir a ejemplo de los españoles. Al 
respecto J. dé Acosta S.J., enfatizaba que lo principal consistía en 
enseñar a los indios a ser hombres, y luego se les podía ya enseñar á ser 
cristianos. 
El III Concilio Límense de 1582 enseña que "La perfección 
corporal" es un fundamento para la perfección, porque el cristianismo 
exige y supone la luz natural de la razón - o sea ser hombre. Luego hay 
que enseñar a los indios a ser hombres. 
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Policía significaba amoldarse al modo de vivir "humano y 
político". Ésta perspectiva fue la base ideológica para las reformas 
realizadas por el Virrey Francisco de Toledo, mediante el sistema de 
Reducciones. Puesto que los andinos vivían organizados en el sistema de 
ayllus que económicamente dependían del uso máximo y racional de los 
recursos agrícolas y ganaderos, este sistema no convenía al gobierno 
colonial ni a la Iglesia. El gobierno colonial buscaba captar al máximo la 
economía y el sistema de la propiedad colectiva de la tierra en el mundo 
andino fué afectado por la introducción de la propiedad privada, por lo 
cual los ayllus perdieron sus tierras comunales y la unión que existió entre 
los integrantes del ayllu fue afectada en cuanto que se enfatizó el interés 
individual y no colectivo. El sistema impuesto por Toledo afectó a los 
indígenas aún en los aspectos más íntimos de sus vidas: debían vestirse a 
la usanza española, se les obligó a vivir en pequeños centros poblados, se 
les prohibió llevar adornos y pintarse la cara, se les prohibió dormir en el 
suelo, etc, etc. 
La reforma de Toledo, con el pretexto de la cristianización, fue 
orientada más bien hacia la consecución de fines políticos y económicos. 
Además de la "tasa" personal, Toledo aprovechó del sistema de prestación 
de servicio colectivo incaico llamado "Mit'a". En tiempo de los ¿ticas cada 
integrante del ayllu debía prestar servicios personales en obras públicas, 
por turno de cuatro meses que debían repetirse cada siete años. Este 
sistema fue adoptado para la minería, la textilería, los obrajes, los cuales 
florecieron en beneficio de la Corona Española y en detrimento de la 
población andina. La minería fue lo que causó mayor mortandad entre la 
población masculina. 
Como se puede apreciar, el sistema socio-económico y político 
andino fue afectado ideológica y estructuralmente. Este hecho fue el golpe 
mortal que llevó al desequilibrio social, político y económico de la 
sociedad andina. La población de Perú en 1552 contaba con ÍO'OOO.OOO 
de habitantes y 1796 bajó a contar 608.894 según los cálculos de Emilio 
Choy. Y según las observaciones de Virgilio Roel Pineda, en su obra 
"Historia Social y Economía de la Colonia" durante los 100 años de 
ocupación española del Perú, se produce un despoblamiento tan grande 
Métodos misionales en los siglos XVI-XVIII 251 
que es probablemente uno de los mayores de toda la historia de la 
humanidad, en tiempos de paz. 
MÉTODOS MISIONEROS: SS. XVI Y XVII 
Para una metodología misionera era necesario el conocimiento de la 
sociedad autóctona andina. Aunque hubieron informes relacionados al 
funcionamiento de la sociedad y a la vida religiosa andina, los 
predicadores del Evangelio no dieron mucha importancia a dichas 
prácticas religiosas indígenas y no trataron de aclarar lo que podía haber 
de cierto en ellas o podía servir de fundamento para una nueva cultura 
cristiana. 
El I Concilio de Lima (1552) propuso el Catecumenado para los 
indios adultos antes del Bautismo, o sea un período de instrucción pre-
bautismal, "como lo que los santos apóstoles en la primitiva Iglesia 
usaron". 
El II Concilio de Lima (1567) propuso que "no eran el rigor del 
castigo o las amenazas el método más a propósito para atraer a los indios 
a la fe, sino el amor. El Evangelio es ley de amor y no de temor. 
A pesar de éstas orientaciones tan acertadas, parece que los 
evangelizadores se basaron para sus decisiones más en "la impresión 
personal errónea o no ... y no en el conocimiento exacto o no del 
indígena" (P. Borges: 1960). Pues ante ellos los indígenas se presentaban 
como niños: "dóciles, mansos, obedientes, humildes; inclinados por 
carácter ala sujeción de otro y naturalmente tímidos; dúctiles como niños 
y aptos "como tabla rasa y cera muy blanda" para imprimir en ellos 
cualquier cosa que se deseara. Con estas cualidades eran considerados 
aptos para la fe según los misioneros. 
Pero, es la práctica misional de los Siglos XVI y XVII que nos 
muestra los métodos positivos y negativos que se emplearon, aunque no 
existen posiciones ni decisiones tomadas formalmente al respecto. 
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Métodos positivos 
El sentimiento paternalista del misionero 
Puesto que se trataba de atraer a la comunicación del mensaje de 
Dios y como el indio fué caracterizado de infantil, el trato que adoptaron 
los misioneros fue de padre a hijos. Al respecto los Concilios 
Provinciales aconsejaron usar palabras de ternura y afecto. 
El misionero "Protector de Indios". Frente a la opresión y 
dominación del gobierno colonial y a la explotación de los colonos 
españoles los indígenas estaban anhelantes de protección. El I Concilio de 
Lima (1552) encargó a los misioneros que "debían ser protectores de 
indios... asegurarse que los indios no fueran maltratados y hiciesen 
justicia o, si no, comunicar los problemas graves a las autoridades 
eclesiásticas y civiles. "El oficio de protector del indio era el medio 
eficacísimo para ganarse su simpatía" (P. Borges, 1960). 
Ciertamente que los misioneros se preocuparon con paterna 
solicitud por conocer las necesidades de cualquier clase. Sobre todo la 
práctica de la caridad por parte de los misioneros atrajo la simpatía y 
aceptación de los indígenas, y estos acudían a dichos misioneros con 
mucha confianza. Felipe Guarnan Poma de Ayala nos ilustra sobre el 
trabajo de los misioneros entre los que sobresalen por su caridad los 
franciscanos y por su sabiduría los Jesuítas. 
Los objetivos misionales y los intereses de la Iglesia misionera 
fueron contrarrestadas por los intereses económico-políticos del gobierno 
colonial y de sus colonos que buscaron enriquecerse mediante la 
esclavización y explotación de la población andina. Pues en el Perú 
colonial todos padecían el contagio de la sed de plata y oro. A este 
respecto Fray Jerónimo de Loayza manifestó: "Si bien la conversión de 
los indios es el principal, este se convierte en accesorio, porque lo que se 
atiende es a sacar plata y oro y en la mina de las almas que Dios nos ha 
puesto delante no se repara" (Vargas Ugarte. Vol, I. Pág. 318). 
Métodos misionales en los siglos XVI-XVIII 253 
La explotación y los abusos fueron muy extendidos y aceptados 
bajo el sistema de mitas, para la explotación minera, la textilería, etc. 
contra los cuales a ejemplo de Bartolomé de las Casas, Fray Domingo de 
Santo Tomás luchó con firmeza. Y así es como en julio de 1550 escribió 
su denuncia: "Desde que esta tierra se descubrió no se ha tenido a esta 
miserable gente más respeto ni aun tanto, que a los animales brutos, en 
quitarles sus haciendas, robarles, matarles: sino que se pensaba que en 
esta tierra todo era común y que los indios eran animales baldíos, que el 
primero que los tomaba, como cosa sin dueño los podía tomar para sí 
(Vargas, O.P. José María: 1948: 180). 
El mismo Fray Domingo de Santo Tomás ya nombrado obispo de 
Charcas calificó a las minas como boca del infierno donde por la codicia 
de los españoles se sacrifica a los indios. Y al constatar la situación de 
esclavitud y oprobio en que se encontraban los indígenas en las minas de 
Potosí, escribió al Rey de España el 20 de Diciembre de 1562 diciendo: 
"Provéese allá que no se echen indios a las minas por fuerza; provéese acá 
que se echen" (Vargas Ugarte, Vol. Pág 267-1959). 
Como habíamos dicho anteriormente, la cristianización de los 
pueblos andinos se dio en unas circunstancias muy poco favorables, tanto 
para los indígenas como para la Iglesia, que a pesar de su óptima 
proyección se enfrentó con obstáculos tan grandes que negaba de hecho la 
existencia del evangelio. 
La sustitución de elementos 
Frente al hecho de las prácticas y expresiones religiosas semejantes 
al cristianismo, decidieron no emplear nombres ni conceptos que 
fácilmente podían encontrarse en aymara o quechua para designar 
conceptos y elementos del cristianismo. Y para no correr el riesgo de 
estimular prácticas o creencias asociadas a creencias paganas a las dichas 
semejanzas, con el pretexto de quitar supersticiones, prohibieron ciertos 
elementos de suyo indiferentes. En esta línea de pensamiento el teólogo 
de los Concilios Limenses, el Jesuita José de Acosta aconsejó: "En vez de 
los ritos perniciosos se introduzcan otros saludables, y borrar esas 
254 Domingo Llanque Ch. 
ceremonias con otras, el agua bendita, las imágenes, los rosarios, las 
cuentas benditas, los cirios...para que dejando la antigua superstición se 
acostumbren a los nuevos signos y usos cristianos" (Citado por X. Albo, 
1966). 
El método de la sustitución de elementos consistía en reemplazar 
con un elemento cristiano equivalente cada elemento autóctono eliminado. 
Por eso en todos los lugares indígenas de culto se levantaron cruces y los 
montes elevados fueron designados con nombre de santos. 
Como la adaptación fue aplicada solamente para las costumbres y 
expresiones externas y como el contenido del mensaje, los conceptos 
teológicos no fueron adaptados a la realidad conceptual de los indígenas, 
los resultados fueron contrarios a lo esperado. 
Doctrineros Legos 
A falta de sacerdotes misioneros bajo el sistema de Encomiendas se 
ofreció el trabajo de catequización inclusive a los laicos, gente mal 
preparada, sin más conocimientos que su religiosidad popular traída de 
España. También el soldado alternó en diversas ocasiones su papel de 
conquistador con el papel de catequizados 
En ambos casos, por falta de preparación, sus enseñanzas se 
pusieron en tela de juicio ya desde el principio, al mismo tiempo que la 
religiosidad de los inmigrantes influyó sobre manera sobre la aceptación o 
rechazo de las prácticas religiosas de los indígenas. 
Las autoridades indígenas: Caciques e hijos 
Los misioneros, dándose cuenta de la influencia de la jerarquía 
indígena y para establecer un sistema de catequización, instituyeron 
cargos: sacristanes, músicos, fiscales, etc.. de lo cual las autoridades 
indígenas tomaron parte para supervigilar la asistencia y cumplimiento de 
los nuevos cristianos en sus doctrinas. Por este medio se esperaba que, a 
ejemplo de sus caciques, la población andina iba a aceptar el cristianismo 
sin demora. 
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Estos personajes se encontraron en situación de dualidad en cuanto 
que se mantenían en comunicación estrecha con su cultura y patrones 
culturales y a la vez atendían al cumplimiento de los cargos recibidos de 
las misiones. 
Niños catequistas 
La metodología misional al catequizador a los niños orientó dicha 
preparación para que los niños fuesen los catequizadores de su pueblo. 
Así ellos iban de pueblo en pueblo contando la doctrina a los indígenas. 
Al constatar la importancia de la jerarquía nativa, los misioneros 
también se propusieron establecer las escuelas para hijos de caciques con 
la esperanza de que ellos tuvieran cierta influencia. 
Ciegos y desvalidos 
También los desvalidos como los ciegos fueron empleados para la 
catequización de los pueblos andinos. Ellos iban de pueblo en pueblo 
cantando la doctrina aprendida de memoria, como también presentando 
actos teatrales. 
Métodos negativos 
Estos métodos fueron empleados como medios persuasivos para 
acelerar la cristianización de la población autóctona.pero los resultados 
fueron negativos. 
La extirpación de idólatras 
El estudio y constatación de la religión andina condujo a la 
negación del diálogo entre dos interlocutores (misioneros y el pueblo 
andino), entre dos religiones (cristiana y andina). El juicio que se hizo del 
hecho religioso fue que era "una opresión demoníaca". Y la Iglesia 
misionera se propuso borrar toda idolatría. A este respecto el 
Confesionario de Lima aconsejó: "Para sentar la doctrina del Evangelio en 
cualquier nación donde se predica de nueyo. del todo es necesario quitar 
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los errores contrarios que los infieles tienen... y mientras no les 
desengañaren de sus errores los que doctrinan, por demás es pensar que 
han de recibir la fe estos indios aunque más les repitan y hagan repetir la 
doctrina cristiana". 
Al mismo respecto el II Concilio Limense de 1567-1568 en el 
Canon 95 estableció normas tajantes para la extirpación de idolatrías en el 
suelo peruano. Se derribaron las huacas y apachectas, se abolieron ritos 
religiosos y costumbres relacionados a la religión. He aquí algunas citas: 
"Que el abuso común de tanta superstición que tienen casi todos los 
indios de sus antepasados de hacer borracheras y taquíes y ofrecer 
sacrificios en onrra del diablo a tiempo de sembrar y de coger, y en 
otras coyunturas y tiempos de sembrar y del coger, y en otras 
coyunturas y tiempos cuando comienzan algún negocio que tienen 
por importante, todo esto se quite y destierre totalmente". 
El misionero del siglo XVII llevó a cabo la conquista espiritual en 
el suelo peruano con el espíritu medieval de una cruzada recia contra todo 
lo que era la manifestación religiosa nativa. El Jesuíta Pablo de Arriaga 
reporta en 1620 la siguiente orden dejada en cada lugar inspeccionado: 
"De aquí adelante...ni con ocasión de casamiento, fiesta del 
pueblo, ni en otra manera alguna, los indios o indias de este 
pueblo, tocarán tamborines ni bailarán, ni cantarán al uso antiguo... 
y al indio que esta constituyendo quebrantare le serán dados cien 
azotes y quitado el caballo Cuando cogen las sementeras 
no bailarán el baile que llaman avrihua, que es atando unas 
mazorcas de maíz de un palo, bailando con ellas, ni el baile que 
llaman aiia, ni huanca...y al que quebrantara esta constitución le 
serán dados cien azotes y estará preso una semana en la cárcel". 
La campaña antiidolátrica también promovió la cruel represión de 
los "hechiceros". Con tal motivo en 1617 se establecieron centros de 
adoctrinamiento o rehabilitación de los llamados "propagadores" de la 
religión idolátrica en todas las doctrinas (parroquias). El edicto de perdón 
fue la condición para atraer los idólatras para la cárcel y el castigo. Los 
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ídolos se recogieron en un solo sitio, para ser quemados y destruidos. 
Es obvio que el resultado de este método, por tratarse de un 
atentado directo contra la religión, fue el peor fracaso; pues a pesar de la 
extirpación exterior, el paganismo siguió latente en el interior del alma de 
los nativos. (Cfr. P. Borges). 
El temor y el castigo como medios 
El temor o miedo a la condenación eterna fue un método certero 
parala aceptación de la nueva religión. Con tal objetivo el tema del 
Infierno fue presentado con narraciones terroríficas: si tus antepasados 
adoraron las huacas , cerros, etc. el demonio los tenía engañados y por 
este pecado se condenaron todos; el infierno era el lugar destinado a los 
antepasados de los indígenas y el demonio. Todos los que desconocieron 
aDios recibieron el castigo de la condenación. Dios era presentado como 
un ser vengativo. También el indio bautizado estaba bajo las penas de 
condenación si es que no cumplía con las leyes de Dios. En resumen, 
todos quienes habían muerto antes de la llegada de los españoles estaban 
condenados por desconocer a Dios. Para escapar la condenación eterna 
urgía la necesidad de recibir los sacramentos del Bautismo, Matrimonio y 
la Penitencia. 
También, con fines persuasivos, el castigo físico fue utilizado 
como método. Castigaban a los indígenas corporalmente cuando incurrían 
en idolatría con azotes, corte del cabello o reclusión en el convento. Pues 
para los misioneros el problema era que los indígenas seguían practicando 
sus idolatrías, aún después de su conversión y era menester que las 
abandonasen por temor al castigo.., , 
La razón para emplear el castigo se basaba en el concepto de que 
era niño adulto y como tal necesitaba de padres y maestros que lo 
castigasen. Aunque el II Concilio de Lima en 1567 prohibió castigar a los 
indios por parte de los misioneros "para no hacer odiosa la religión a los 
indígenas", sin embargo en la práctica este método fue muy común. Este 
hecho lo podemos constatar cuando Acosta, aunque fue partidario del 
castigo, criticó a los que creían que "si no era por la fuerza y el miedo, 
nada se podría conseguir de los indios". 
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LA REACCIÓN INDÍGENA A LA PASTORAL MISIONERA 
DE LOS SIGLOS: XVI-XVII 
¿Cuales fueron los resultados obtenidos en la Pastoral misionera 
durante los siglos XVI y XVII? ¿Hubo una verdadera conversión o solo 
un simple compromiso externo y superficial motivado más por el miedo 
que por el temor?; ¿La cultura indígena andina asumió los valores 
positivos de la cristiandad europea-española?. ¿Cómo es que hoy el 
grueso de los sectores populares del país sigue declarándose católico? 
En primer lugar el encuentro violento entre el invasor español y la 
población nativa andina consigno para siempre las relaciones desiguales 
que aún siguen en vigencia después de casi 500 años. 
Teóricamente el cristianismo cayó sobre el indígena como algo 
favorable, pero fue contradictorio por el maltrato por parte de los 
españoles y por la explotación despiadada del sistema colonial. Pues, un 
provincial franciscano de la época aseguraba que el maltrato habrá 
persuadido a los indios de una de estas tres cosas: 
- o que la religión de los españoles era una farsa, 
- o que su Dios era cómplice de ellos, 
- o que bastaba la fe - para ser amigo de Dios y salvarse. 
Ante el ataque directo de lo más preciado de sus instituciones, 
como es la religión, la población indígena optó por la huida. Según 
reporta José de Arriaga, los indios huían, porque no querían la reducción 
de su religión, huían para practicar su religión. Huían de la Mitas, 
trabajos forzados; huían de los abusos de los doctrineros. Así es como 
"no quieren ir al cielo si van allí los españoles"..(Cfr. P. Borges). 
Frente a la violencia contra la religión, el modo de trabajar, el modo 
de celebrar sus fiestas, etc. no hubo más remedio que optar por una 
resistencia pasiva, por la cual la práctica religiosa andina sé refugió en la 
clandestinidad, hasta nuestros tiempos. Aparentemente aceptaban 
dócilmente las exigencias para el adoctrinamiento, pues no les dieron 
opción para escoger. 
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Pese a todo lo negativo de los criterios y métodos misionales a los 
cuales hemos hecho referencia muy somera y a pesar del sistema opresivo 
y explotador del gobierno colonial y a pesar de la coacción, el indígena 
llegó a interesarse por el cristianismo. Por el contacto directo con los 
misioneros llegó a distinguir los objetivos espirituales de la Iglesia de los 
intereses económico-políticos del gobierno colonial. 
Así es como hoy, según los estudiosos más recientes del catolicismo 
popular, se constata que este pueblo ha sabido captar y asimilar la esencia 
del manejo evangélico, pero su práctica es acorde a su cultura (Cfr. J.L. 
González: 1987-IP A). Expresa su oración a Dios teniendo una conciencia 
verdadera y pide algo a un Dios personal, cercano y redentor, aunque no 
lo expresa en términos de la cultura occidental sino de acuerdo a los 
parámetros culturales propios. 
Lo que se critica de la primera evangelización es: 
- La imposición de una estructura eclesial universal que fue un 
imperialismo religioso que negó todo derecho a los pueblos indígenas. 
- La universalidad o catolicidad de la Iglesia fue entendida en términos de 
universalidad territorial y hegemonía cultural eurohispana. 
- La conquista espiritual, en consonancia con la conquista militar, quizo 
ganar el mayor número posible de almas. 
- La Iglesia, al querer implantar la fe, se dejó instrumentalizar para la 
legitimación de la implantación del Imperio Colonial. 
- La imposición del modelo cultural y religioso europeo de entonces, 
cometió de esta manera una agresión cultural e ideológica que ha trabado 
el desarrollo natural de una estructura social y una identidad cultural 
propia en los Andes peruanos. 
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CURIA ROMANA Y TERCER SÍNODO 
MEXICANO 
María C. Napoli* 
Los manuscritos del Concilio Mexicano 
En conformidad con los decretos del Concilio de Trento, las actas 
del Concilio Provincial Mexicano de 1585, fueron enviados a Roma para 
la aprobación canonical. Esta praxis ya se había seguido, por parte de los 
obispos peruanos, que en 1582 se habían reunido en Lima, bajo la 
presidencia de San Alfonso Toribio de Mogrovejo. Después de estos dos 
casos, por cerca de tres siglos no se pidió la aprobación de ningún texto 
conciliar del Nuevo Mundo, hasta la convocación, en la misma Roma, 
del Concilio Plenario Latinoamericano de 1899. 
Profesora adjunta de la Universidad de Salerno, investigadora de historia de la 
Iglesia Latinoamericana. 
En los años que nos interesan más directamente, muchos trámites eran despachados 
directamente por el entonces Prefecto Antonio Carafa, en quien Sixto V tenía plena 
confianza (G. PAPA, "II cardinale Antonio Carafa, prefetto della S. Congregazione 
del Concilio", en AAVV., La Sacra Congregazione del Concilio. Quarto centenario 
della fondazione (1564-1964), Cittádel Vaticano 1964, p. 321). Una lista completa 
de los cardenales que tomaron parte en la congregación se encuentra en S. TROMP, 
"De Cardinalibus S Concili Tridentini annis 1564-1600", en AAVV, ob. cit., pp. 
253-260. 
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En cuanto a México, en 1792 se celebró el Cuarto Concilio 
Provincial, pero por consejo de José Nicolás de Azara, embajador 
español de la Santa Sede, se evitó el examen de la Sagrada 
Congregación: los textos eran tan decididamente favorables al rey, que 
no hubieran podido eludirlas censuras de la Curia Romana2. Es evidente 
por tanto, que precisamente por lo singular del caso, el Tercer Concilio 
Mexicano tiene un interés histórico notable, por las posibilidades que 
ofrece de comparar, en un momento tan decisivo de la fundación de la 
Iglesia Católica, propuestas y perspectivas de organización derivantes de 
realidades y experiencias distintas. 
En esta óptica, resulta particularmente interesante la comparación 
del texto conciliar mexicano en su doble versión, la latina y la castellana, 
con las correcciones y los comentarios de la Curia Romana y con el texto 
definitivamente aprobado. En el Archivo de la Sagrada Congregación del 
Concilio, en Roma, se conserva entre otras cosas, la versión latina del 
Mexicano Tercero y las relativas observaciones y anotaciones de los 
cardenales de la Curia3; el manuscrito original castellano, en cambio, está 
en la Brancroft Library of Berkeley4. 
Los textos en castellano y latín, bastante parecidos entre sí, son sin 
embargo, notablemente distintos respecto de la versión aprobada y 
publicada más tarde. Estas diferencias fueron observadas por los 
historiadores, que generalmente las atribuyeron a una traducción 
M. GIMÉNEZ FERNANDEZ, "El Concilio IV Provincial Mejicano", Sevilla 1939, 
pp. 137-138; A. DE EGAÑA, "La teoría del regio Vicariato Español de Indias", 
Roma 1958, pp. 258-259. 
Roma, Archivo della Sacra Congregazione del Concilio (desde ahora ASCC), 
"Sinodi Provinciali Mexicanum 55b". 
La documentación más importante sobre el Concilio está conservada en cuatro 
volúmenes en Berkeley, en la Brancroft Library (marcado Concilios mexicanos, 
MM269). 
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demasiado libre, probablemente poco respetuosa de la rigurosa fidelidad 
filológica frente a las aseveraciones de los obispos 5, o a la intervención 
de la misma Congregación, que cambiaría sustancialmente el propio 
texto 6. Estas hipótesis, qué pueden explicar el cambio radical que se dio 
a menudo del pensamiento original de los obispos, no aclaran 
suficientemente la causa de este cambio tan radical de la versión 
definitiva: ésta resulta completamente alterada, incluso en los detalles 
lexicales 7. Es muy probable que el texto se haya vuelto a escribir, en un 
latín eclesiástico más tradicional. Por lo tanto, se debe suponer que hubo 
una segunda traducción, aún no hallada, pero sobre cuya existencia la 
documentación parece no dejar ninguna duda. 
J. Á. LLAGUNO, "La personalidad jurídica del indio y el HI Concilio Provincial 
mexicano (1585), México 1963, p. 1Í6. 
E. J. BURRUS, "The Third Mexican Council (1595) in the Light of the Vatican 
Archives", en "The Americas", 23 (1967), p. 390. 
Basta observar que el comienzo del primer libro de la versión editada, es diferente del 
que los obispos mexicanos habían escrito, ASCC, "Sinodi Provinciali Mexicanum, 
55b, Concilium Provine. Mexicanum A.D. 1585", desde ahora Concilium, f.l; 
"Concilium Mexicanum Provinciale, (...) editum Méxici anno MDCXXII 
sumptibus D.D. Joannis de la Sema", en "Collectio Máxima Conciliorum Omnium 
Hispaniae et novi orbis, epistolarumque decretalium celebriorum cum notis et 
dissertationibus quibus Sacrí Cañones, historia ac disciplina ecclesiastica aecurate 
illustrantur", IV Roma 1683 (desde ahora Concilium Editum), p. 295. Se puede 
también proponer como ejemplo, el principio del siguiente párrafo: "Considerans 
Sanctum Concilium Tridentinum omis ad quod singuli Praelati iuxta officium 
Apostolicum "ai quo Deüs illos instituit tenentur procurandi cum omni studio, et 
vigilantia quod oves sibi commissae pascantur..." ASCC. "Concilium", f„ 2 v), lo 
cual se convertirá luego, en todas las ediciones, "Praecipuum Episcoporum Munus 
est docere populun Evangelium Dei..." ("Concilium editum, 1. I, t. I, de 
praedicatione verbi Dei, par. L p. 295. 
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El único manuscrito latino conocido hasta la fecha, es una modesta 
y banal traducción, con latinizaciones de palabras castellanas8 y no pocos 
errores, derivados de un trabajo de copia apurado y distraído. El cardenal 
encargado del primer examen del texto conciliar, se dio cuenta 
inmediatamente que se trataba de una mala traducción. Esta primera 
traducción dio un carácter significativo al trabajo de la comisión. Las 
cuidadosas y atinadas anotaciones, las frecuentísimas y casi pedantes 
alusiones al Concilio de Trento, la heroica defensa de los derechos y 
prerrogativas de la Iglesia, revelan confianza en el valor universal de la 
reforma católica y esperanza en su posibilidad de expansión en todo el 
mundo. Sin embargo, no era una traducción excesivamente literal y 
limitada a los dictámenes del Concilio de Trento. Con paternal 
benevolencia, había cierta disposición a alguna derogación, muy leve por 
cierto, para encarar favorablemente las necesidades locales9; sobre todo, 
se rechazaba el recurso a sistemas de control y castigo particularmente 
brutales 10. Finalmente, no faltaban frecuentes anotaciones sobre la 
dificultad de comprensión que una traducción tan imprecisa suponían. 
8 "Sustantiati", palabra que no le gustó al cardenal redactor de las primeras notas no es 
un término existente en el latín clásico, pero en el manuscrito español encontramos 
el verbo "substanciar" que significa precisamente lo que se quería decir: "instituir una 
causa" (ASCC. "Concilium", f. 37v;Berkeley, Brancroft Iibrary, "El Concilio 
Provincial Mexicano que celebró el arzobispo don Pedro Moya de Contreras", 
Concilios Mexicanos MM 266, (desde ahoraBBL, El Concilio), f.53v. 
9 ASCC "Concilium" (correcciones), ff. 15 v, 16v. 
10 En efecto, el cardenal hubiera querido eliminar la norma que preveía el cepo en las 
iglesias, (ASCC, "Concilium" (correcciones), f. 28r); a propósito del sistema de 
espionaje para detectar a los culpables escribió lo siguiente: "Hoc durum est ut quis 
teneatur aliquem accusare quod si non fecerit possit excomunicari ideo hoc toUerem" 
(Ib.,f.l6r). 
11 ' En casi todas las páginas se encuentran referencias a la mala traducción del texto 
español; tomemos como ejemplo el siguiente: "Post haec verba desunt aliqua quae 
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Fue pues necesario abandonar este primer texto y esperar una 
nueva traducción. El Cardenal Prefecto de la Congregación, Antonio 
Carafa, informó al Arzobispo Moya de Contreras que la comisión estaba 
realizando un largo trabajo para obtener una versión latina lo más fiel 
posible al texto en castellano 12. Pero esta fidelidad quedó solo en las 
intenciones de Carafa: la segunda traducción, en efecto, además de ser 
completamente diferente de la primera, como ya dijimos, presenta trozos 
agregados y partes cortadas, que alteran totalmente el sentido originario. 
Ni bien tuvo en sus manos el nuevo texto, la comisión se dedicó 
nuevamente a los trabajos pertinentes y los completó. En 1589, al final 
de esta última etapa, Carafa comunicó a Moya de Contreras, quien 
mientras tanto, ya había vuelto definitivamente a España, las 
modificaciones que debían hacerse en el Concilio 13. Contemporá-
neamente, Sixto V expidió una bula que autorizaba su publicación; pero 
parece que de tal bula nadie se enteró en México, hasta 1629. Por otra 
parte, también el procedimiento que debía llevar a la definitiva aprobación 
real y a la publicación del Concilio, se detuvo. Por presiones del 
Arzobispo mexicano Juan déla Serna se expidió, la Cédula Real 
en 1621. Con ésta, y con el decreto solamente de la Sagrada 
Congregación del Concilio, el propio arzobispo hizo imprimir los 
decretos del Mexicano ni. Para enfrentar la oposición de todos aquellos 
que eran contrarios al Concilio, fue necesario plantearse el problema de la 
aprobación papal. El licenciado Juan de Cevicos, "racionero" de la 
Iglesia de Tlaxcala y "comisario" del Santo Oficio, en 1926 se fue a 
incuria scribenti omissa sunt" (Ib., f. 28r); o este otro: "Male traducía sunt cum 
errores in latinitate sint ac sensus non percipiatur" (Ib. f. 29r). 
12 Card. Antonio Carafa, Prefecto de la Sagrada Congregación del Concilio, al 
Arzobispo don Pedro Moya de Contreras, Roma 7 de agosto de 1589, ASCC, "Liber 
VU Litterarum ('aa. 1589-1591), f. 66v. 
13 Carafa a Contreras, Roma 30 de oct. de 1589, Ib., ff. 92v - lOOr. 
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Roma para buscar el documento papal en los registros vaticanos. Este fue 
entregado ese mismo año al Consejo y, en 1629, fue llevado a Méxicoi4. 
Por todos estos atrasos, en parte aún inexplicables, las 
correcciones aportadas por la Curia Romana al texto del Concilio 
Mexicano, resultan útiles para aclarar la actitud de la Santa Sede frente a 
los problemas de las diócesis americanas, pero no permiten verificar la 
respuesta de la iglesia mexicana a las correcciones y, mucho menos, las 
repercusiones inmediatas en el Nuevo Mundo, de algunas de las 
decisiones más importantes. 
Corona española y curia mexicana 
La revisión del Concilio Mexicano, podía representar para la Curia 
Romana la ocasión oportuna para afirmar, también en el Nuevo Mundo, 
la necesidad de la autonomía de la Iglesia respecto del poder político 
español. 
En España la voluntad de la Curia de volver a tomar el control de la 
política eclesiástica, abandonada desde mucho en manos de la Corona, ya 
había hecho registrar momentos de fuerte tensión. Pero los intereses que 
ligaban la corte y Roma eran tales, que impedían una ruptura declarada. 
Por otra parte España no se alejaba del respeto a la más estricta ortodoxia: 
sus injerencias estaban claramente finalizadas al fortalecimiento de la 
religión y el control de las costumbres 15. A pesar de eso, en el Nuevo 
14 TEJADA Y RAMIRO, "Colección de cánones y de todos los Concilios de la Iglesia 
de España y América", V Madrid 1859, pp. 523-524; C. M. STAFFORD POOLE, 
"Opposition to the third Mexican Council", en "The Americas", 25 (1968/69), pp. 
..; 155-158. 
15 L. LOPERTEGUI - F. ZUBILLAGA "Historia de la Iglesia en la América 
Española, desde el descubrimiento hasta comienzos del siglo XK, México, América 
Central, Antillas", Madrid 1965, pp. 160-163. El rey católico promulgaba las leyes 
copiando la legislación eclesiástica preexistente y establecía las penas 
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Mundo, aún más que en Europa el poder del rey era ejercido en forma tan 
absoluta, que creaba preocupaciones en la Curia Romana. Felipe II, que 
no pensaba que el Papa pudiera revocar los privilegios que él había 
obtenido anteriormente sin su consentimiento, administraba por su parte 
los privilegios eclesiásticos como uno de sus numerosos asuntos de 
gobierno, y trataba a la jerarquía secular como cualquier organismo 
burocrático de la administración reali6. Una serie de bulas papales, 
expedidas una tras otra, habían dado a la Corona española los más 
amplios poderes en campo eclesiástico y el rey no estaba dispuesto a 
aceptar ninguna derogación de las prerrogativas obtenidas. Las defendía 
con tanto celo, que todo intento por parte de la Santa Sede de intervenir 
en el programa misionero y controlar sus efectos, estaba destinado al 
fracaso. En efecto el Nuncio Apostólico escribió lo siguiente: "Y la visita 
de las Indias es tan necesaria, que yo no hablo ni con Obispos, 
Religiosos u otras personas incluso seglares que tengan algo de 
inteligencia, que no me lo digan, y seguramente todos tienen gran miedo 
de algún grave castigo de Dios en esos lugares si no se pone remedio a 
eso, por ser tantos los desórdenes en las cosas y personas eclesiásticas. 
Muchos avisaron al confesor de Su Majestad, que no se toman 
providencias. Siempre se obtiene una buena respuesta, incluso del propio 
Rey, al cual muchos religiosos hablaron del asunto, además de las veces 
que yo se lo repetí, pero la desgracia o costumbre de este país parece tal, 
que nunca se resuelve nada sino a fuerza de prepotencias y, realmente, de 
las cosas que yo veo en esta República, ninguna es más formidable que 
correspondientes (C. BRUNO, "El derecho público de la Iglesia en Indias", 
Salamanca 1967, p. 187). Bruno, para demostrar el efectivo espíritu religioso que 
'• animaba 3 los reyes españoles en el gobierno de las Indias Occidentales, menciona 
los títulos de las Recopilaciones en que se establece la obligación para los 
representantes regios, de prestar su obra para la conversión y guía espiritual de los 
indios (Ib., p. 8 y p. 167). 
16 V. HENNESEY CUMMINS, "Imperial Policy and ChurchIncome: The Sixtheenth 
Century Mexicam Church", en "The Americas", 43 (1986), p. 89-90. 
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los desórdenes de las Indias, que son los mayores de todos, porque 
conciernen el servicio de Dios y la difusión de nuestra santa fe, y son 
más irremediables por ser tan alejados y en país tan inmenso... 17. La 
visita apostólica a las Indias, deseada por Roma, quedó solamente como 
proyecto, y el mismo Speciani tuvo más tarde que darse cuenta que muy 
difícilmente el Consejo de Indias aprobaría una hipótesis de esta clase: 
"porque la novedad es odiada, por buena que sea y también porque la 
visita no sería cómoda para los mismos del Consejo, quienes incluso no 
quisieran que nadie, fuera de ellos, supiera lo que se hace en aquellos 
países" 18. 
Desde el primer momento vieron claramente los cardenales 
revisores que su intervención en el Concilio Mexicano rebasaba los 
límites de las normales relaciones entre Santa Sede e Iglesia local, y 
entraba en la pelea, más importante, con la Corona de España. Antes de 
nada, no podía pasar desapercibido el hecho de que el Concilio Mexicano 
se presentaba sometido, contemporáneamente, tanto a la autoridad 
eclesiástica como a la de la Corona. La falta de autonomía de los 
Concilios frente al poder del rey 19 había ya suscitado anteriormente la 
reacción de la Curia Romana y había generado contrastes no pequeños 
con la Corona española. Ultimo e importante caso, fue el que se presentó 
en ocasión del Concilio de Toledo en 1582, cuando el Marqués de 
Velada, como representante del rey, había puesto su firma debajo de las 
actas conciliares. Pero si la Curia Romana consideró cerrado el caso con 
la condena oficial que el breve pontioficio decretó en 1585, el Rey de 
España seguramente no atribuyó a tal carta un valor definitivo, pues el 13 
17 Speciani, al Card. Giorolamo Rusticucci, Secretario de Estado, Madrid 29 de oct. de 
1587, AS V "Nunziatura di Spagna" 34, ff. 19v - 20r. 
18 Speciani a Montalto, Madrid 18 de enero de 1588, Ib., ff.H3v-144r. 
19 La condición de los obispos peruanos no era muy distinta (E. T. BARTRA, 
Introducción a 'Tercer Concilio Límense 1582-1583. Versión castellana original de 
los decretos con el sumario del Segundo Concilio Límense". Lima 1982, p. 28-30. 
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de mayo del mismo año Felipe II mandó al virrey de México marqués de 
Villamanrique, una Cédula con la orden de participar en el Concilio que 
estaba a punto de realizarse20. 
Moya de Contreras, probablemente intentando resolver honora-
blemente la controversia, declaró como gobernador de la Nueva España y 
Presidente de la Audiencia, que él mismo quería representar al Rey2l. 
Reunir en su misma persona los cargos civiles y eclesiásticos, no podía 
evidentemente ser una garantía de salvaguardia de la independencia de la 
Iglesia. Inquisidor antes, luego Arzobispo, Gobernador y Presidente de la 
Audiencia, y finalmente Presidente del Consejo de las Indias, Moya 
siempre fue muy estimado, tanto por Felipe II como por Cesare 
Speciani22. Los acontecimientos que siguieron la clausura del Concilio la 
batalla entre obispos y autoridades del Rey para su publicación, 
encontraron a Moya en una posición difícil y ambigua. Como oficial de la 
Corona, tuvo que oponerse a sus propios obispos, que rehusaban enviar 
las actas al Consejo para la aprobación del Rey. Cuando, al final, a pesar 
de sus intentos de mediador, el Concilio fue promulgado sin el permiso 
delRey.Contreras se puso al lado de la Audiencia y declaró la suspensión 
del Concilio23. 
En Roma, Antonio Carafa era el más decidido opositor a la 
presencia de los representantes del Rey y, desde la controversia 
20 D. ENCINAS, "Cedulario Indiano, I Madrid 1945 (Reproducción facsímil de la 
edición única de 1596), p. 137. 
21 BBL., "Concilios Mexicanos MM 268, ff, 102,103. 
22 Speciani a Montalto, Madrid 9 de abril de 1588, ASV., "Nunziatura di Spagna 34, f. 
27lv; Speciani a Rusticucci, Madrid 6 de marzo de 1587, ASV. "Nunziatura di 
Spagna 19, ff. 137 r -141 r; Speciani a Rusticucci, Madrid 21 de agosto de 1587, 
ASV. "Nunziatura di Spagna" 33,. 357r. 
23 STAFFORD POOLE, "Opposition", mencionado ant., p. 129-139. 
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determinada por el Concilio de Toledo, así como con ocasión del 
Concilio de Lima, había encontrado la forma de expresar su parecer 
negativo24. En sintonía con su cardenal prefecto, la comisión de la 
Sagrada Congregación fue unánime en la decisión de eliminar de las actas 
del Concilio Mexicano, toda alusión a la doble función de Moya de 
Contreras, como arzobispo y representante de la Corona25. 
Pero a la firmeza de esta oposición inicial no correspondió una 
actitud de censura coherente respecto de todos aquellos trozos del C. 
Mexicano, en que se daba amplio espacio a las ingerencias de los 
representantes del Rey. La severidad del juicio de los primeros apuntes, 
fue moderada en parte en la segunda fase de los trabajos de la comisión. 
En efecto, en las primeras propuestas había sido negado todo derecho al 
poder civil, de hacer leyes en materia eclesiástica y había sido propuesta 
la supresión de todo reconocimiento de la autoridad regia. Pero al final 
no fue aceptado que el Concilio pudiera ratificar privilegios particulares 
para los representantes del Rey, así como se les negó la posibilidad de 
entrar en el coro durante la celebración de los oficios religiosos 26, y más 
24 Biblioteca Vaticana (desde ahora Bv), "VaL Lat. 6326", "Scripta EL et R. mi 
Antonii S.R.E. Cardinalis Carafae S. Conco. Trido, fidei R.P.D. Napoleonis Rote 
Autoris", f. 135r. 
25 En efecto, la oración "Praesidente eo illustrissimo domino don Pedro Moya de 
Contreras, Archiepiscopo Metropolitano, qui etiam adfuit tamque gubernator et 
Praesidens Regiae audienciae eiusdem provinciae assistendo nomine suae Maiestatis" 
(ASCC. "Concilium", f. 1 r) se convertirá en: "presidente in ea Illustrissimo ac 
Reverendissimo D. D. Pedro Moya de Contreras, Dei et Apostblicae sedis gratia 
Archiepiscopo Mexicano, atque etiam provinciae gubematore, ajusque regii Senatus 
praefecto" (Concilium editum, p. 295). 
26 Carafa a Contreras, Roma 30 de octubre de 1589, ASCC, "Liber VII Litterarum", 
menc, f. 97 r. 
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aún, de entrometerse la justicia seglar en las causas eclesiásticas27. 
Pero al mismo tiempo se mantuvieron todas las referencias a las 
leyes del Estado que, avalando las decisiones del Concilio, les daban 
mayor eficacia: la justicia seglar seguía siendo considerada el medio más 
eficaz para la expansión de lá Iglesia Católica. Así se reconoció 
implícitamente la necesidad dé la intervención del poder del Estado como 
soporte del trabajo misionero y se permitió que se perpetuara aquella 
confusión de poderes, en las Indias Occidentales, que detuvo todo 
impulso de innovación. Por otra parte, el papado ya había perdido su 
batalla más importante, cuando no había logrado impedir, en 1568, que 
la Junta Magna de Madrid planificara el minucioso control de todos los 
miembros del clero destinados a convertirse, en los proyectos de los 
legisladores españoles, en auténticos ejecutores de la voluntad de la 
Coronad. 
El problema misionero 
A los delicados equilibrios entre Iglesia y poder regio en el Nuevo 
Mundo, se agregaba el complicado tema tratado a fondo por los obispos 
del Concilio. Era un asunto relacionado contemporáneamente, con la 
organización de la Iglesia mexicana y el problema misionero. La 
formación del clero, la conversión de los indios, la guía espiritual de los 
neófitos eran términos del mismo problema. El plan misionero asumía 
por tanto, un alcance más amplio y complejo que el que se había 
discutido en el Concilio Ecuménico. Este plan había sido considerado en 
Trento más una expansión del catolicismo, destinada a sustraer tierras e 
influencia a los herejes, que una obra misionera evangelizadora en los 
pueblos recién descubiertos^ Los. obispos del Nuevo Mundo nunca 
tuvieron la oportunidad de hacer conocer, de la viva voz de quienes 
27 Ib., f. 95v. 
28 AAVV., "La propagazione della fede in America", in "Sloria della Chiesa" a cura 
diH. Iedin, VE Milano 1978, pp. 277-278. 
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estaban directamente involucrados en el asunto, los problemas de las 
diócesis de las colonias, porque la prohibición de Felipe II a sus pedidos 
de ir a Trento, había sido explícita29. 
Terminado el Concilio Ecuménico según la óptica del centralismo 
de Europa, fue tarea complicada de los obispos mexicanos la de aplicar lo 
establecido en Trento. Esto fue posible precisamente en 1585, en el III 
Concilio mexicano. En este, así como en el anterior Concilio limeño de 
1582, la experiencia acumulada y los resultados de tantos sínodos 
precedentes orientados a la organización de la joven Iglesia, influyó 
notablemente en las decisiones, modificando su óptica respecto de la de 
Trento30. Por la diferente realidad existente en aquellas tierras, no 
siempre y no todas las normas podían aceptarse sin modificaciones 
indispensables. La población de las Indias Occidentales, diferente en esto 
de la europea, estaba compuesta sobre todo de indios no convertidos y 
de neófitos, de cuya firmeza en la fe sus obispos tenían muchas y buenas 
razones de dudar3i. 
29 M. CUEVAS, "Documentos inéditos del siglo XVI para la historia de Méjico", 
México 1914, pp. 63-82; R. LEBROC, "Proyección tridentina en América", en 
"Missionalia Hispánica", 26 (1969), p. 137. 
30 BARTRA, "Tercer Concilio Límense", menc, p. 20. 
31 Richard Konetzke menciona los datos relativos a la población de México, América 
Central y Antillas en 1570: blancos 52.500; negros, mestizos, mulatos 91.000; 
indios 4.072.150. Sin embargo estas cifras, sacadas de la "Geografía" de López de 
Velasco, fueron consideradas imprecisas por el propio Konetzke. En efecto, el 
cálculo de la población en esa época es muy complicado>,e incluso investigaciones 
recientes han dado resultados contrastantes (R. KONETZKE, "America Céntrale e 
Meridionale. La colonizzazione ispano-portoghese", Milano 1968, pp. 98-102). De 
todas maneras no puede cuestionarse la gran diferencia entre población blanca y 
población india. 
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En Europa la Iglesia tenía, como objetivo principal, la lucha contra 
la herejía. En el Nuevo Mundo este problema era menos urgente por el 
estrictísimo control español de los permisos de emigración en sus 
colonias. En el Concilio mexicano, por lo tanto, las cuestiones 
doctrinales y la componente polémica respecto del protestantismo, 
quedaban en un segundo plano, frente a las necesidades locales, y se 
interpretaban fundamentalmente como lucha contra la idolatría. No es 
casual que en el capítulo titulado "de haereticis", los obispos discutieran 
sobre las maneras de desarraigar los cultos idólatras32. 
El Concilio se ajustaba a lo indicado por Trento para evitar 
interpretaciones erróneas y divergencias, aun mínimas, entre la doctrina 
predicada y la oficial. El motivo de tal fidelidad, empero, no debe 
buscarse en peligros de eventuales herejías, sino en el temor, de que 
cualquier desviación en la enseñanza de una doctrina, proveniente de un 
diferente ambiente cultural, la convirtiera en algo difícilmente 
comprensible por parte de los indios. "•' . 
El dominico Pedro de Feria, obispo de Guapas, en el relato que 
envió al Concilio mexicano, agudamente analizaba la mayor dificultad de 
un acercamiento misionero a los fieles del Nuevo Mundo, respecto álos 
que eran cristianos desde mucho. Este análisis llevaba a la conclusión de 
que el primer y más urgente compromiso de aquella joven Iglesia de las 
colonias, debía ser el cuidado pastoral de los indios. Esto implicaba una 
adecuada y sólida formación del clero 33, incluso para obedecer fielmente 
a las indicaciones dadas por Trento, para la reorganización ordenada de la 
Iglesia y su reforma. Pero la tarea de los obispos se hacía difícil, por su 
compleja situación frente a las órdenes regulares, a menudo dueñas de 
grandes riquezas, acostumbradas a actuar independientemente de la 
autoridad episcopal y defendidas por los privilegios que el Rey les había 
32 "Concilium Editum", i. V, t. IV, pp. 370-371. 
33 BBL., "Concilios Mexicanos MM268, ff. 175. 
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concedido. Era débil también el apoyo regio, al cual, sin embargo, los 
obispos debían recurrir para ser financiados34. Tampoco podían esperar 
mejor colaboración del clero ordinario, que a menudo era notablemente 
modesto, en cuanto a cultura y espíritu. 
A pesar de la "cortina de silencio" impuesta por el Consejo de las 
Indias, la Curia Romana no ignoraba las condiciones de la Iglesia 
americana. Además de lo que los nuncios referían sobre el estado de 
desorden de las diócesis, aumentado por el sometimiento al poder regio, 
habían llegado unos llamados al Papa, para que tomara posición en favor 
de los indios. Contemporáneamente, por las sugestiones provocadas por 
las denuncias de Las Casas, comenzaba a difundirse en Europa la que los 
españoles llamarían "la leyenda negra" 35. No faltaba, en los cardenales, 
la voluntad de ayudar en las particulares necesidades de la Iglesia del 
Nuevo Mundo, pero ellos se sentían demasiado ligados a las normas de 
Trento, para aceptar cambios de fondo. Incluso en presencia de un texto 
conciliar que buscaba una mediación entre las necesidades locales y las 
normas de Trento, se adoptó el criterio de ajustarse lo más posible a los 
decretos de Trento, según la praxis ya usada para la revisión de otros 
concilios. En definitiva, los obispos se limitaron a realizar una función 
normalizadora, que fue, en la práctica, una atenuación de las "puntas" 
más rígidas expresadas por el Concilio mexicano. La mayoría de las 
correcciones en este sentido, se aportaron a los párrafos que 
reglamentaban la vida del clero 36. 
34 HENNESSEY CUMMISN, "Imperial Policy", menc, pp. 87-95. 
35 En 1542, Bartolomé de Las Casas había escrito la "Brevísima relación de la 
destrucción de las Indias", publicada por primera vez en España en 1552 por 
Sebastián Trujillo. Por las acusaciones que hacía a España, tuvo inmediatamente 
gran difusión en Europa. Durante el siglo XVII fue traducido al flamenco (1578), al 
francés (1579), al inglés (1583), al alemán (1597), al latín (1598); la primera 
traducción italiana se hizo en Venecia en 1626. 
36 Carafa a Contreras, Roma 30 de oct. de 1589, ASCC, "Liber VH Litterarum", 
menc, f. 94v - 96r. 
Tercer sínodo mexicano 275 
Entre otras cosas, la Sagrada Congregación eliminó el límite de 
edad (14 años) que el Concilio había impuesto para recibir la primera 
tonsura clerical; concedió la facultad de acceder a la ordenación sacerdotal 
según un reglamento menos restrictivo, sacó a los confesores de la 
humillante condición de tener que someterse cada dos años, a un exa-
men del obispo. Pero sobre todo, los cardenales limitaron muchísimo el 
número de excomuniones, que los obispos habían previsto para 
imponer mejor su autoridad a todo el clero. 
Respecto del clero local, en efecto, los obispos mexicanos, así 
como los peruanos, habían tomado una actitud tan rigurosa que 
sobrepasaba el rigor del propio Concilio Ecuménico. Recurrir a la 
excomunión, sin embargo, se había convertido en algo obligatorio por la 
facilidad con que, en el Nuevo Mundo, se eludía tal medida, o se 
pagaban sin problemas las penas pecuniarias, si se tema dinero 37. 
En México esta gran severidad había provocado reacciones 
particularmente duras contra los decretos del Concilio. Muchos 
exponentes del clero mexicano protestaron mucho contra las limitaciones 
que se había puesto a su autonomía y lamentaron el excesivo número de 
excomuniones. Ellos, por lo tanto, presentaron al rey memoriales contra 
algunas normas del mexicano, y también explícitos pedidos de 
suspensión o anulación de todo el Concilio. Un representante suyo debía 
llevar más tarde a Roma las mismas propuestas. Pero ningún documento 
comprueba la llegada de los memoriales o de representantes del clero 
mexicano a Roma38. Sin embargo, los cardenales se enteraron de lo que 
pensaba Felipe II, quien en una carta al Conde de Olivares, su embajador 
37 BARTRA,'Tercer Concüio Límense", ob.cit.,p. 31 y p. 189. 
38 La mayor parte de la documentación está en BBL., "Concilios Mexicanos MM269, y 
ver también STAFFORD POOLE, "Opposition" menc, pp. 111-159. 
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ante la Santa Sede, pidió que se tomara en cuenta su voluntad de 
moderación del excesivo rigor de los obispos 39. 
En realidad, aun aceptando la tendencia centralizadora de los 
obispos -conforme por otra parte, al espíritu del Concilio de Trento- la 
comisión intentó evitar que el poder de los obispos rebasara los límites 
concedidos. Pero el pensamiento de los cardenales no siempre se 
expresaba de una forma unívoca. Las diferencias entre las primeras 
propuestas de correcciones y las modificaciones realmente aportadas al 
texto conciliar, hacen suponer que había debate interno, que se hacía más 
candente cuando había que enfrentar situaciones no fácilmente 
relacionables con el Concilio de Trento. 
Por su parte los obispos mexicanos, cuando faltaban indicaciones 
precisas, se dejaban guiar por su experiencia para resolver los problemas 
de una Iglesia que era antes de nada, misionera. Conscientes de la 
urgencia e importancia de la formación de una nueva generación de clero 
secular que sustituyera a los regulares en las parroquias y misiones, 
habían dedicado grandes esfuerzos y energía para la creación de una 
legislación adecuada para esa finalidad. Para favorecer el aprendizaje de 
los idiomas indios, generalmente conocidos por los regulares* 
protagonistas de la primera evangelización, el Concilio había concedido 
la posibilidad de recibir la ordenación sacerdotal también a aquellos que 
no disponían de. recursos propios de sustento, con tal de que supieran 
hablar uno de los idiomas del lugar 40. Entre dos tendencias opuestas 
había prevalecido, a la final, la de aquellos que, contra la política regia de 
hispanización aun mediante la imposición de la lengua castellana, 
consideraban el conocimiento de las lenguas indias el único camino que 
39 Madrid, Archivo Nacional, Embajada de España S. Sede, leg. 7, f. 192, la misma al 
f. 193. 
40 ASCC, Concilium provine, mexicanum, f. 19r.-
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los párrocos podían recorrer para una eficaz obra misionera4i. Inclusive 
en las decisiones sobre el uso de la música y el canto, los obispos se 
habían colocado del lado de los misioneros; en efecto fue requisito para 
los sacerdotes, tener cierta práctica en estas disciplinas^. En las 
misiones en efecto, estas actividades, junto con las representaciones 
teatrales, habían demostrado serlos medios más eficaces para propagarla 
fe. No había sido casual que los primeros misioneros las usaran 
ampliamente, a pesar de las limitaciones impuestas por los Concilios 
anteriores e incluso en el mexicano III43. Y por último la misma gran 
cantidad de fieles, desproporcionada respecto del exiguo número de 
misioneros, junto con la enormidad del territorio, habían inducido a los 
obispos mexicanos, a modificar completamente los decretos de Trento 
sobre el número de las misas44. 
Como ya había sucedido con el problema del privilegio de los 
fundadores de iglesias, que podían nombrar a eclesiásticos para algún 
beneficio vacante ("patronato"), en las primeras anotaciones del Concilio 
se propusieron las más numerosas y fundamentales correcciones: éstas 
tendían a llevar nuevamente las disposiciones al ámbito de una obediencia 
más estricta a los decretos del Concilio de Trento 45. Se demostró cuan 
poco adecuadas eran las representaciones teatrales en la iglesia, que 
41 Ib, f 22r. 
42 Ib, f. 167v. 
43 Ib,ff. 160r-161r. 
44 ASCC, Concilium provine, mexicanum, (correcciones), f. 15 v. El mismo Carafa se 
había pronunciado contra la introducción de músicas y cantos durante la celebración 
de la misa (Biblioteca Vaticana, Scripta Dl.mi et R .mi Antonii Cardinalis Carafae, f. 
73v. 
45 ASCC., Concilium provine, mexicanum, (correft innri), f 1 *i Y 
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afectaban la dignidad y austeridad del lugar, se demostró también que la 
cláusula que requería de los sacerdotes el conocimiento del canto y 
música, era extremadamente limitativa en cuanto a la libertad de acceso al 
sacramento^. También suscitaron perplejidades las facilitaciones 
concedidas por los obispos a los que conocían los idiomas indios. Por lo 
tanto, se pidió una autorización especial del Papa ("Hoc egit speciali 
approbatione Sanctissimi")47, que evidentemente se obtuvo, pues el texto 
definitivo no fue modificado^. Y finalmente, con gran firmeza, fue 
rechazada la norma conciliar que ampliaba el número de los casos en que 
se concedía a los sacerdotes, celebrar más de una misa diaria49. 
Se iba formando así, una clase de sacerdotes que estaba planeada 
por el Concilio de Trento, pero que no correspondía a la nueva realidad 
misionera de las Américas. La comisión de la Sagrada Congregación 
pareció darse cuenta de tal cosa. En definitiva, los cardenales intentaron 
adoptar una actitud menos rígida de la propuesta por el redactor de las 
notas, moderando al mismo tiempo algunos de los decretos del Concilio 
mexicano. De todas maneras, en términos generales, resulta evidente de 
los relatos de la comisión, que la Curia Romana estaba más interesada en 
los problemas del clero que en el de las misiones. Por otra parte es 
evidente que los obispos mexicanos y los cardenales de Roma, a pesar de 
tener como punto de referencia común las normas vinculantes del 
Concilio de Trento, por la diferente realidad en que actuaban, no podían 
tener uniformidad de actitudes frente a los temas que debían discutirse 
continuamente en su trabajo. 
46 Ib, f. 15v. 
47 ASCC, Concilium provine, mexicanum (correcciones), f. 27r. 
48 ASCC, Concilium provine, mexicanum, ff. 178 y - 179 r; Concilium Mexicanum 
editum, 1. IV, 1.1, de sponsalibus et matrimoniis, par. II-HI, p. 365. 
49 A. Carafa a Moya de Contreras, Roma 30 de octubre de 1589. ASCC, Liber VII 
. Litoarum (aa 1589-1591), ff. 94r-95r. 
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£1 problema indio 
Lo que puso en evidencia el planteamiento diferente de la Curia 
Romana con respecto a las diócesis del Nuevo Mundo fue, 
especialmente, la relación con los neo-convertidos. 
Tanto los cardenales de Roma como los obispos de la Nueva 
España, eran defensores convencidos y declarados, de la íntima 
igualdad, afirmada solemnemente por el Concilio Ecuménico, de los 
derechos y deberes de todos los fieles. Pero, por la profunda convicción 
que atribuía al indio escasas capacidades morales y de autogobierno, muy 
a menudo las afirmaciones de igualdad quedaron, para los obispos 
mexicanos, solo meras declaraciones de principios. Ellos en efecto 
sostuvieron una legislación ampliamente diferenciada para los neófitos. 
Los cardenales de la comisión, en cambio, más libres de esos prejuicios 
muy a menudo raciales, ya en la segunda traducción comenzaron a 
eliminar el carácter discriminante de muchos de los decretos del 
Mexicano III50. Por eso, fueron particularmente severos en la revisión de 
las normas sobre los sacramentos a los indígenas 51 y permitieron 
solamente que se mantuvieran esos privilegios que anteriores bulas 
papales habían ratificado en favor de los indios. 
50 ASCC, Concilium provine, mexicanum, f. 21 Y¡. El pasaje del Concilio sobre la 
ordenación sacerdotal ha suscitado un amplio debate entre los historiadores 
contemporáneos y ha sido objeto de múltiples interpretaciones, cfr. J. LLAGUNO, 
La personalidad jurídica del indio y el FU Concilio Provincial Mexicano (1585), pp. 
123-124; BURRUS, The Third Mexican Council (1585) in the light of the Vatican 
archives, p. 397; R. LEBROC, Proyección tridentina en América, in Missionalia 
Hispánica, 77 (1969), p. 182; M. NAPOLI, Gli indiani e la Chiesa nel Nuovo 
Mondo (I Concili Provinciali del '500), in Annali del l'Institutó di Studi Storici B. 
Croce, 5. 
51 Entre la documentación relativa al Concilio Messicano hay en efecto también un 
manuscrito del Tercer Concilio de Lima (Berkeley, Brancroft Library, Concilium 
Límense 3 sublll.nio D.no Thoribio Alphonso Mogrobejo Archiepiscopo Límense, 
Concilios Mexicanos MM269. 
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Los obispos mexicanos, siguiendo lo que disponían los decretos 
de Felipe II, habían terminantemente excluido que indios y mestizos 
pudieran recibir el sacramento de la ordenación52. Había la convicción, 
extremadamente firme, de que para ellos fuera imposible tener una 
vocación sincera o al menos muy sólida53. Él decreto de los obispos 
suscitó, al comienzo, graves perplejidades. El cardenal redactor de las 
primeras notas, no comprendiendo la razón de tal decisión y no 
conociendo a fondo el problema, se limitó a señalar a la comisión el 
trozo, agregando: "Potest hoc esse factum cum causa sed cum illa 
ignorem non possum dicere quid sentiam" 54. En la decisión final de 
extender a todos la ordenación sacerdotal, probablemente participó de 
alguna manera el Cardenal Tolomei Galli, miembro importante de la 
Sagrada Congregación. Era secretario de Estado en los años en que 
Felipe II, prohibiendo la ordenación a los que no eran españoles, había 
suscitado el resentimiento del clero americano y la reacción de la Curia 
Romana55. Sin embargo seguramente influyó en el asunto el propio 
Carafa. En efecto, la medida tomada por el Mexicano III, modificada por 
la Curia Romana, correspondía al pensamiento que Carafa había 
expresado en su comentario al Concilio de Trento56. A pesar de que 
Felipe II revocó su cédula, tal innovación por parte de la Curia Romana 
52 El 2 de diciembre de 1578, Felipe II había emitido una cédula que prohibía al 
arzobispo de Lima, de dar la ordenación a los mestizos. Esta cédula luego fue 
difundida en todas las Indias (BRUNO, "El derecho..." menc, p. 65). 
53 Sobre Tlatelolco y más en general sobre la educación del indio, ver SUNE 
BLANCO, "La educación...", menc, pp. 215-250; J. M. KOBAYASHI, "La 
educación como conquista (empresa franciscana en México)", México 1974. 
54 ASCC, "Concilium" (correcciones), f. 15r. 
55 BRUNO, "El derecho..." menc, p. 66. 
56 BV. "Scripta", menc, f. 97r. 
Tercer sínodo mexicano 281 
nunca fue realmente aplicada; la única consecuencia fue una larga y estéril 
controversia entre la Curia y la Corona española. 
Lo de querer considerar a los neófitos iguales a cualquier otro fiel, 
había sugerido sin duda a la Sagrada Congregación una legislación en 
cierta forma más abierta respecto a los indios, que hubiera podido, si 
hubiera sido aplicada, establecer las premisas para una "iglesia india". 
Pero no siempre la posición de la Curia Romana, a pesar de su aparente 
apoyo, resultó igualmente ventajosa para los interesados, sobre todo 
cuando fueron modificadas aquellas normas que intentaban preservarlos 
de las prepotencias de los españoles. 
Los obispos del Nuevo Mundo, que no podían intervenir en los 
asuntos del Estado sino con amonestaciones, se dedicaron al menos a 
truncar cualqueir abuso por parte del clero, sobre el cual podían actuar 
con plenos poderes. Temiendo, con razón, que algunos sacerdotes 
pudieran aspirar a las parroquias indias solo para obtener bienes y mano 
de obra barata, prohibieron a los párrocos la posesión de bienes en su 
jurisdicción y también les prohibieron, con la amenaza de penas 
severísimas, intentar eludir tal norma poniendo los bienes a nombre de 
amigos y parientes 57. Además se intentaba oponerse a la gran fuerza 
económica de buena parte del clero regular, mucho más potente que la del 
clero secular, obligado a recurrir a la corona para obtener los medios de 
subsistencia, ligándose así doblemente a la autoridad del rey 58. Pero 
como el Concilio de Trente no prohibía la posesión de bienes, la 
comisión libró al clero de las normas que podían parecer vejatorias 
respecto de los religiosos, pero cambió radicalmente el intento originario 
del Concilio Mexicano, de tutelarse a sí mismos y a los indios. 
Aparte de las divergencias determinadas, como ya lo dijimos, por 
experiencias y realidades distintas, en todo esto es evidente la 
57 ASCC, "Concilium", f. 174r. 
58 HENNESSEY CUMMINS, "Imperial Policy", menc 
282 María G. Napoli 
incapacidad de salir de la óptica y los esquemas estrictamente ligados al 
Concilio de Trento59. Si los obispos, por su parte, fueron demasiado 
prudentes en afirmar que la Iglesia misionera era algo específico, también 
la Curia Romana no comprendió que la actuación del C. de Trente debía 
recorrer caminos parcialmente distintos de los que se podía proponer para 
Europa. Para un efectivo proceso de renovación y reforma de la Iglesia 
en América, hubiera debido resolverse, antes de nada, la cuestión 
peliaguda de la dependencia del clero del poder civil, por medio de una 
demarcación más precisa de los límites del Estado y la Iglesia. El 
patrimonio religioso y cultural preexistente, si no hubiera sido combatido 
exactamente como la herejía, hubiera podido dar un carácter de 
originalidad a la acción de la Iglesia misionera. En cambio, la 
trasposición de un modelo preconstituido por el Concilio de Trento, 
obtuvo el efecto de apagar todo impulso innovador que la primera 
Iglesia, en realidad, había a veces expresado, comprometiendo 
irremediablemente no solamente la obra evangelizadora, sino también las 
características más auténticas y las inmensas posibilidades que, a pesar 
de todo, se habían abierto con la rápida y sangrienta penetración europea 
en el Nuevo Mundo. En otras palabras, hubiera sido necesario 
promover, con la guía de Roma, el desarrollo de una Iglesia "india", que 
muchos de los primeros misioneros habían comenzado a presentar. Pero 
la intervención simultánea de los decretos regios expresados en la Junta 
Magna y las tendencias centralizadoras de la Contrareforma, impidieron 
un crecimiento original de Iglesia sudamericana60. 
59 Carafa a Contreras, Roma 30 de oct. de 1589, ASCC, "Líber VTI Litterarum", 
menc, f. 97v; "Concilium editum", 1. DI, t. XX, ne clerici vel monachi negotiis 
saecularibus se immisceant, par. V p. 363. 
60 Sobre la influencia negativa de las tendencias absolutistas del rey y de la 
contrareforma en la Iglesia sudamericana, son interesantes las observaciones que se 
encuentran en AAVV., "La propagazione" menc, pp. 280-290. 
COLONIZACIÓN Y EVANGELIZACION 
Gabriel Guarda O.S.B.* 
Como portada conviene citar una frase del Papa Juan Pablo II 
después de su primera visita a México en el año 1979. "Aquel ayer de la 
evangelizarían de los hombres y de los pueblos del continente 
latinoamericano se ha notado constantemente durante mi visita a México y 
ha creado lo específico de todo el viaje. En todas partes encontré templos 
espléndidos que recordaban las primeras generaciones del cristianismo en 
aquella tierra, pero sobretodo, encontré hombres vivos que han aceptado 
como propio el Evangelio que les anunciaron dé él la sustancia de sü 
propia vida". 
En realidad llama la atención, cuando uno visita nuestros países, el 
hecho tan fácil de constatar, esta huella patente, este testimonio material 
de Iglesias, de obras de arte materiales, del gran tema espiritual del 
Evangelio; pero sobre todo llama la atención la fuerza vital que hoy tiene 
la fe en todos estos pueblos; y si esas iglesias son antiguas y vienen de 
una herencia, inmediatamente dan ganas de saber cuál es el origen, cómo 
se gestó todo aquello. Se trata de un continente inmenso, cristiano, en el 
Historiador benedictino, premio nacional de historia en Chile. Dictó esta 
conferencia en el Seminario para periodistas del Cono Sur (500 años de 
evangelización de A.L.), llevado a cabo por DECOS, CELAM y 
organizaciones católicas continentales de comunicación (Santiago, 14-15 
nov. de 1988). 
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cual se hizo una evangelización que duró siglos y que de ninguna manera 
puede pensarse que fue algo rápido. 
Para poder llegar a penetrar en la profundidad del alma de los 
habitantes hay que imaginar diversos estudios cronológicos en esa 
evangelización y no una cosa súbita, como esa semilla que cae al borde 
del camino y que crece rápidamente, pero que luego se agota y se seca. 
Tiene que haber habido de todo y eso es lo que dan ganas de desentrañar 
cómo fue, cómo comenzó. 
Hay que decir, aquí, al comenzar, que es imposible abarcar todos 
los aspectos de esta gran gesta que fue la evangelización de un continente 
tan grande, por falta de información. Especialmente considerar cuáles 
son nuestras fuentes de información: a veces crónicas o documentos, 
pero crónicas y libros impresos en distintas épocas, cuyos autores son p 
seglares o eclesiásticos. Estas crónicas y estos libros son valiosísimos, 
pero adolecen de algunos defectos que hacen que deban de ser vistos con 
ciertas precauciones, pues de ninguna manera nos cuentan exactamente lo 
que pasó. Muchas veces sustentan tesis determinadas, debido a que en 
cada período hubo siempre una sana disputa sobre lo que se había de 
hacer. Es como pasa siempre, se discute sobre qué es lo mejor, qué es lo 
más atinado. Muchas veces para defender posturas se amaña un poco la 
información, sobre todo si es una crónica o una descripción histórica de 
algo y suele suceder que no muestra la realidad total. Por lo demás, es 
imposible pretender que así sea por la vastedad del universo tratado. 
La otra gran fuente, son los documentos, pero los documentos son 
infinitos; todavía no conocemos toda la documentación que hay sobre los 
diversos períodos y, especialmente, sobre el período inicial. 
El saber cuáles son estos documentos nos ayuda mucho a ver 
nuestras limitaciones. Primero hay que decir que siempre la fuente más 
segura es una carta de un particular a otro particular. Ese es un 
documento valioso, porqué ahí no se sustenta ninguna tesis, se cuentan 
casos concretos, aunque, aislados. Habría que manejar mucha 
correspondencia de la época, pero no toda se conserva, sino solo una 
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mínima parte. Otra gran fuente pueden ser ciertos datos estadísticos. Por 
diversas razones se conservan ciertos fondos documentales que tienen 
relación, por ejemplo con el envío de misioneros, la dotación que tiene 
cada misionero, las cosas que necesita, y como empieza a acumularse por 
los siglos; resultan estadísticas verdaderamente vastas. De ellas no se 
excluyen tampoco los registros en el plano económico, los gastos, la 
misión y las fundaciones piadosas. Especialmente en las órdenes 
religiosas el cumplimiento de los diversos compromisos que habrá que 
tener con esas erogaciones. Lo mismo los establecimientos de asistencia, 
sean educacionales, sean hospitales, todo ello guarda una copiosa 
documentación estadística, sea en el plano económico, sea incluso en el 
plano de la alimentación y dotación de esos institutos, y si bien esto no 
nos ayuda mucho en ciertas materias que podrían interesarnos, hoy día 
cada vez más se trabaja con esos listados y con ese tipo de información, 
porque de ellos se pueden deducir muchas otras cosas, no solo lo 
meramente inmediato, sino variada información complementaria, o que 
está entre líneas. 
Finalmente, hay otra gran fuente de información que es toda la 
parte judicial: pleitos, juicios de cualquier especie, denuncias de abusos, 
herencias, problemas económicos que son llevados ajuicio; este material 
es bien abundante, pero tiene el problema de que nadie que está bien va a 
ir ante el juez o ante el notario a pedir que levante un acta para decir que 
está bien. Los que van allí son los que están en pleito, justamente los que 
están mal, entonces es una visión negativa la que arroja este tipo de 
documentación y lo que habría que hacer es ponderar cuál será la 
proporción, por ejemplo, de todo este mundo legal de pleitos en relación 
con la vida del común de los mortales de la época. Por ejemplo, de todos 
los aquí presentes ¿alguien ha tenido que ir á los tribunales, o a los 
notarios, a levantar actas de quejas? Algunos sí, pero yo diría que son la 
minoría y eso hay"que dejarlo en claro, porque de no ser así el manejo de 
la documentación de las audiencias -que eran los tribunales de la época-, 
y también de los tribunales eclesiásticos, por ejemplo, en materia de 
problemas entre eclesiásticos, se podría tener una visión muy deformada 
de lo que haya sido la realidad. Esto es muy importante, porque los 
mayores depósitos son documentos judiciales que muchas veces han 
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marcado un poco la tónica de nuestras fuentes, viéndose entonces más los 
problemas que la vida real. 
EVANGELIZACION 
¿Qué entendemos por evangelización? Se pueden dar muchas 
definiciones. Vamos a decir la más simple de todas. El Evangelio es la 
Buena Nueva, la Buena Noticia. Esta es la que se trajo a un mundo que 
carecía de la luz del Evangelio, para hablar en términos piadosos. Cristo 
fue el primero que evangelizó, y el relato está en los Evangelios; allí está 
todo el contenido de la evangelización; El enseñó a los apóstoles a 
misionar. El evangelio de Mt. en el capítulo 28, versículo 18, concluye 
con lo siguiente; "Id pues y haced discípulos a todas las gentes, 
bautizándolas en el nombre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo y 
enseñándoles a guardar todo lo que yo os he mandado y sabed que yo 
estoy con vosotros todos los días hasta el fin del mundo". Aquí está la 
gran misión de la Iglesia, que además no se puede sustraer a esta misión. 
En el Libro de los Hechos de los Apóstoles, en las cartas paulinas o las 
epístolas católicas, está relatado cómo fue el primer momento de la 
evangelización y cómo se van formando las comunidades y se puede 
deducir mucho, incluso se pueden ver métodos -el método paulino por 
ejemplo- y se ve ya desde los primeros momentos, la realidad siempre 
viva de la Iglesia, con sus dificultades, sus éxitos y sus fracasos. San 
Pablo tiene ya todo este espectro de realidades en su literatura; toda la 
literatura paulina puede analizarse como una temática que encierra toda 
esta realidad de la Iglesia. La misión pues, no es una cosa fácil. Se ve 
por ejemplo, la modalidad de la comunidad de Jerusalén que es diferente a 
la modalidad de las comunidades paulinas, la diáspora, la dispersión de 
los judíos en todo el mundo mediterráneo, adonde llega la misión 
cristiana, la misión paulina, y de allí se difunde a los gentiles, pero 
siempre partiendo del núcleo de la diáspora. Es una organización en la 
que participa muchísima gente; si pudiéramos usar términos actuales, San 
Pablo tiene un "equipo" misional en que entran varios seglares. Aquila y 
Priscila, por ejemplo, un matrimonio que colabora y diáconos y obispos, 
todo un mundo de gente que él cita especialmente en las postdatas de sus 
cartas y que muestra un mundo que por el tono cálido del texto uno 
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sospecha cómo era de vivo, pero sobre cuyos integrantes no se da mayor 
información no hablándose más de ellos. Es un mundo como el nuestro. 
¿Quién se va a acordar en dos mil años de nuestros nombres?, pero todos 
estamos participando en la acción eclesial y a veces tan centralmente 
como puede ser en el caso de la era paulina, en el momento mismo del 
nacimiento del cristianismo. 
Así nosotros en la evangelización de Amencia, tenemos una 
cantidad de personas anónimas que desempeñaron un papel central, por lo 
tanto, ni siquiera podemos hablar de las grandes personalidades como las 
únicas que hayan sido las protagonistas del asunto. Es un mundo muy 
rico que nos hace entrar a uña de las virtualidades más profundamente 
ricas de la Iglesia. La santidad anónima de misioneros laicos y seglares, 
de indios, laicos y de sacerdotes y de una multitud de personajes que a 
veces se nombran vagamente, pero cuyo nombre se pierde después en la 
nada. Para construir una cristiandad tan grande como fue esta, tuvo que 
trabajar mucha gente. 
Tal vez podría decirse que la comunidad de Jerusalén era 
centrípeta, era más encerrada en sí misma, tuvo dificultades económicas, 
San Pablo tenía que buscar limosnas en todas partes para ayudar, pero fue 
el gran modelo, porque tenían todo en común y oraban juntos. Las 
comunidades de la diáspora se ven como más centrífugas, se ven 
increíblemente más activas, difusoras, apostólicas, tremendamente 
expansivas. 
El marco de toda esa época inicial de la evangelización fue del 
Imperio Romano; también usando términos actuales, ofreció su 
"infraestructura" para la evangelización. Hay un verdadero misterio allí. 
En realidad fue un momento especial: El Señor nace en el Imperio de 
Augusto -el primer emperador- y está unificado todo el mundo 
mediterráneo, el mundo conocido y todo unido por espléndidas calzadas, 
para las cuales eran especialistas los romanos. Había un solo idioma que 
era el griego (también había el latín, pero el idioma oficial era el griego) y 
eso facilitará enormemente las comunicaciones y la gran comunicación del 
idioma que va a ser un gran vehículo de expansión del cristianismo. En 
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América, va a producirse un fenómeno parecido, bastante providencial. 
Tanto el imperio mexicano, como el imperio inca, son fases terminales en 
su creación. Eran imperios conquistadores que, al igual que los romanos, 
avasallaron todos los demás reinos que había, los unificaron y les dieron 
comunicaciones, incluso idioma, como es el caso del Perú con el aymara 
o el quechua. Allí llegó el cristianismo y usó todo el aparataje de los 
imperios antiguos. El camino del inca funcionó todo el tiempo y los 
primeros vocabularios de las lenguas hechas por los misioneros van a ser 
especialmente en aymara para el caso de la esfera nuestra, que está en el 
imperio inca. 
¿Cuáles fueron entonces las características de la evangelización en 
Europa?. Yo diría algunas, porque no es el tema de nuestra exposición y 
basta hacer unos pocos enunciados: la unidad y la rapidez con que se 
hizo, facilitada por las comunicaciones. El mediterráneo "mare nostrum" 
lo llamaban los romanos- permitía en todas direcciones comunicarse 
rápidamente. Es cierto que había naufragios: a San Pablo le tocó 
también, pero normalmente era fácil navegar; era como una especie de 
lago que les permitía comunicarse; después las calzadas. Es rápida la 
evangelización cuando uno ve que llega San Pablo a Pozuoli, a Italia, y ya 
lo salen a recibir los cristianos de Roma. Uno no entiende qué velocidad 
de expansión es ésa. Es muy rápida. 
En Europa hay ya una segunda evangelización derivada del fin del 
imperio romano en occidente: las invasiones de los Bárbaros, que no son 
cristianos y que se van a convertir y por lo tanto tienen que ser 
evangelizados. Eso significa que tuvo que haber allí un segundo 
momento evangelizador. Ese segundo momento tiene su máxima 
expansión tal vez en la época "Carolingia". Para ubicarnos en esa época, 
acordémonos que a Cario Magno lo coronaron el año 800 y ése es el 
centro del renacimiento carolingio. Esa evangelización fue absolutamente 
distinta. Fue a espada y a la fuerza, porque así pareció útil para 
entenderse con los bárbaros; no había otra manera de entenderse, según 
parece. Algo de ese estilo seguirá prevaleciendo y va a usarse en 
América, con lo cual nosotros tenemos como la herencia de todo lo que 
se cuenta en la época para hacer una evangelización. Todos esos 
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sospecha cómo era de vivo, pero sobre cuyos integrantes ño se da mayor 
información no hablándose más de ellos. Es un mundo como el nuestro. 
¿Quién se va a acordar en dos mil años de nuestros nombres?, pero todos 
estamos participando en la acción eclesial y a veces tan centralmente 
como puede ser en el caso de la era paulina, en el momento mismo del 
nacimiento del cristianismo. 
Así nosotros en la evangelización de América, tenemos una 
cantidad de personas anónimas que desempeñaron un papel central, por lo 
tanto, ni siquiera podemos hablar de las grandes personalidades como las 
únicas que hayan sido las protagonistas del asunto. Es un mundo muy 
rico que nos hace entrar a una de las virtualidades más profundamente 
ricas de la Iglesia. La santidad anónima de misioneros laicos y seglares, 
dé indios, laicos y de sacerdotes y de una multitud dé personajes que a 
veces se nombran vagamente, pero cuyo nombre se pierde después en la 
nada. Para construir una cristiandad tan grande como fue esta, tuvo que 
trabajar mucha gente. 
Tal vez podría decirse que la comunidad de Jerüsalén era 
centrípeta, era más encerrada en sí misma, tuvo dificultades económicas, 
San Pablo tenía que buscar limosnas en todas partes para ayudar, pero fue 
el gran modelo, porque tenían todo en común y oraban juntos. Las 
comunidades de la diáspora se ven como más centrífugas, se ven 
increíblemente más activas, difusoras, apostólicas, tremendamente 
expansivas. 
El marco de toda esa época inicial dé la evangelización fue del 
Imperio Romano; también usando términos actuales, ofreció su 
"infraestructura" para la evangelización. Hay un verdadero misterio allí. 
En realidad fue un momento especial: El Señor nace en el Imperio de 
Augusto -el primer emperador- y está unificado todo el mundo 
mediterráneo, el mundo conocido y todo unido por espléndidas calzadas, 
para las cuales eran especialistas los romanos. Había un solo idioma que 
era el griego (también había el latín, pero el idioma oficial era el griego) y 
eso facilitará enormemente las comunicaciones y la gran comunicación del 
idioma que va a ser un gran vehículo de expansión del cristianismo. En 
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América, va a producirse un fenómeno parecido, bastante providencial. 
Tanto el imperio mexicano, como el imperio inca, son fases terminales en 
su creación. Eran imperios conquistadores que, al igual que los romanos, 
avasallaron todos los demás reinos que había, los unificaron y les dieron 
comunicaciones, incluso idioma, como es el caso del Perú con el aymara 
o el quechua. Allí llegó el cristianismo y usó todo el aparataje de los 
imperios antiguos. El camino del inca funcionó todo el tiempo y los 
primeros vocabularios de las lenguas hechas por los misioneros van a ser 
especialmente en aymara para el caso de la esfera nuestra, que está en el 
imperio inca. 
¿Cuáles fueron entonces las características de la evangelización en 
Europa?. Yo diría algunas, porque no es el tema de nuestra exposición y 
basta hacer unos pocos enunciados: la unidad y la rapidez con que se 
hizo, facilitada por las comunicaciones. El mediterráneo "mare nostrum" 
lo llamaban los romanos- permitía en todas direcciones comunicarse 
rápidamente. Es cierto que había naufragios: a San Pablo le tocó 
también, pero normalmente era fácil navegar; era como una especie de 
lago que les permitía comunicarse; después las calzadas. Es rápida la 
evangelización cuando uno ve que llega San Pablo a Pozuoli, a Italia, y ya 
lo salen a recibir los cristianos de Roma. Uno no entiende qué velocidad 
de expansión es ésa. Es muy rápida. 
En Europa hay ya una segunda evangelización derivada del fin del 
imperio romano en occidente: las invasiones de los Bárbaros, que no son 
cristianos y que se van a convertir y por lo tanto tienen que ser 
evangelizados. Eso significa que tuvo que haber allí un segundo 
momento evangelizador. Ese segundo momento tiene su máxima 
expansión tal vez en la época "Carolingia". Para ubicamos en esa época, 
acordémonos que a Cario Magno lo coronaron el año 800 y ése es el 
centro del renacimiento carolingio. Esa evangelización fue absolutamente 
distinta. Fue a espada y a la fuerza, porque así pareció útil para 
entenderse con los bárbaros; no había otra manera de entenderse, según 
parece. Algo de ese estilo seguirá prevaleciendo y va a usarse en 
América, con lo cual nosotros tenemos como la herencia de todo lo que 
se cuenta en la época para hacer una evangelización. Todos esos 
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componentes: la comunidad de Jerusalén, la diáspora de San Pablo y 
todas sus comunidades y la gran evangelización en la época Carolingia. 
Todo eso lo podríamos meter -como lo hacen las dueñas de casa- en una 
máquina juguera, se revuelve y sale un producto; eso fue lo que se aplicó 
en América. Desde las expresiones más altas y más puras, hasta las más 
incomprensibles para nosotros, como son los cañones, la espada, todo lo 
que nos desconcierta, pero que está dentro de la tradición de la 
evangelización. 
Cuando Colón llega a América hay alguna experiencia misionera 
evangelizadora en Europa y el país que tiene más experiencia es España; 
justamente había tenido dos momentos interesantes de experiencia 
misionera, a destiempo de los demás países. 
Una es el momento de la fundación del primer colegio de misiones 
que se conoce, el monasterio de Miramar, fundado en Mallorca por el 
beato Ramón Llull (que floreció entre los años 1232 y 1315). Por 
primera vez se preparan misioneros enseñándoles idiomas: árabe, hebreo 
y caldeo, para poder convertir a los que lo hablaban y viven en la zona 
oriental del mediterráneo, lo que es actualmente Tierra Santa. 
Recordemos que el gran anhelo de San Francisco de Asis, también era 
convertir a los árabes. Miramar está dentro de esa dinámica y ello sucedió 
muy poco después de San Francisco de Asis. Un segundo momento 
interesante es la misión Mallorquína catalana, con la fundación del colegio 
de San Buenaventura, el año 1414 -también en España-, para realizar la 
misión, la evangelización de la parte de África que está en contacto con 
los españoles como consecuencia de la conquista de las Islas Canarias. 
Estos son los antecedentes más inmediatos de una preparación, 
podríamos llamarla, más o menos técnica, de ministros que tengan ciertas 
herramientas para poder encontrarse con pueblos no cristianos. Son 
ensayos valiosos, pero no debemos darle excesiva importancia, porque 
fueron pequeños; son valiosos, pero tienen un radio de proyección 
limitada; la zona geográfica que atienden es mínima, salvo las Islas 
Canarias. En la Edad Media el término "misionero" rio existe, no se 
menciona, solo se viene a acuñar en el s. XVII por parte de una sociedad 
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francesa y lo usa Dom Mabülon, el famoso sabio benedictino que escribió 
tan célebres libros de historia. Allí se empieza a usar el término 
"misionero", proyectado hacia atrás, pero en la época no se usaba. Ahora 
bien: el término "Missio", en la Edad Media, significaba envío, missio 
es envío, pero es un envío con permiso, permiso para ir, tiene una especie 
de delegación, detalle interesante. 
A fines del s. XV, cuando se produce el descubrimiento de 
América, Roma no tiene medios para evangelizar. Esto parece una 
verdadera paradoja, pero la Sania Sede, carece entonces de elementos 
misioneros, con los cuales ha contado después y hoy es como 
inimaginable para nosotros que no hayan existido en ese momento. ¿Por 
qué?, porque todo el mundo estaba cristianizado y no se conocía la 
existencia de este nuevo continente, por lo cual no es extraño que el Papa 
Alejandro VI delegue a un reino, Castilla, la Evangelización de América, 
porque precisamente contaba con elementos como para poder hacer algo. 
Diálogo 
Pregunta: ¿Cuándo habla de medios, se refiere a medios económicos o 
medios humanos? 
Respuesta: Yo diría en cierta manera, si cabe la palabra, medios técnicos, 
el cómo se hace una cosa. Hoy día es inimaginable no prepararse para 
ciertas cosas, como por ejemplo la formación sacerdotal: todo lo que 
tienen los seminarios, lo cual no existía en la época. Los seminarios son 
producto del Concilio de Trento, mucho más tardío; de modo que ni 
siquiera había una formación regular para los sacerdotes. Vean ustedes lo 
difícil que tiene que ser para nosotros imaginar cómo eran todos los 
procedimientos de preparación técmca de alguien para que esté capacitado 
para acertar en una tarea de esta especie. 
Pregunta: Pero no era solo la falta de estos medios sino que también se 
delegaban las funciones porque, de acuerdo al patronato parece que no 
había tampoco tanto interés en una evangelización, ya que la delegaban a 
los reyes. 
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Respuesta: Claro, hay una franca delegación. No había mucho donde 
elegir ya que el Papa no contaba con medios para enviar una misión. De 
hecho mandó una misión, el primer misionero es un benedictino que vino 
como Vicario Apostólico. Se llamaba Bernardo Boyl, era catalán y vino 
en el segundo viaje de Colón. No resultó porque era difícil entenderse con 
él, tenía un talante difícil y fue una elección poco acertada para mandarlo 
como misionero. En los primeros tiempos, en general, no eran las 
personas más acertadas las que venían. Podían tener una preparación 
teológica estupenda en una universidad de allá, pero llegaban acá y no 
entendían por donde comenzar a hacer algo, porque no comprendían de 
qué se estaba hablando, al menos al principio. Hoy todos tenemos, otros 
elementos de comunicación, pero en ese momento era muy difícil, 
entonces, en resumen, el Papa tenía que delegar y había hecho más o 
menos siempre eso, delega a los reyes. 
Pregunta: Desde el punto de vista espiritual, vemos que no había una 
estructura para la evangelización. Ahora desde el punto de vista humano, 
mucho se ha dicho que España cuando manda su gente -esto tiene que ver 
con la colonización, más que con la evangelización- no manda lo mejor, 
sino que manda aquí la gente que estaba un poco marginada de la 
sociedad; podía ser gente a la cual le interesaba modificar su situación 
social en España, ante la posibilidad de una aventura, de una conquista, 
de una empresa que mejoraría su mala situación en España, ¿eso es real? 
Respuesta: Es uno de los ingredientes, pero no es el único. Todos los 
ingredientes tienen su parte, pero no podemos ni siquiera establecer cuál 
es la proporción del primado de los ingredientes, porque de unos hay más 
huellas que otros, pero hay una cantidad de ingredientes que están en el 
anonimato, los que yo no me he dedicado precisamente a estudiarlos y 
que son sorprendentes. Por otro lado hay que insertar todo esto en otro 
factor: España está en un momento muy especial, el final de la 
reconquista, una euforia absolutamente increíble y una misteriosa fuerza, 
como volcánica, que la hace "energética", en un grado que no ha tenido 
nunca después ni tampoco lo había tenido antes. El s. XVII es el siglo de 
oro de España y el XVI es brillante. Hay una vitalidad, algo misterioso, 
que no es fácil descifrar. Es muy interesante ir a España y visitar la zona 
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de Extremadura que es de donde viene la mayor cantidad de los 
conquistadores del primer momento. Es la zona más árida, pobre, dura 
con pequeños pueblitos; ahí nace Cortés, Pizarra, Valdivia, Orellana y 
todos en esos pueblitos que a uno le hacen preguntarse qué fuerza hay en 
esas piedras para que hayan salido estos personajes; se puede discutir 
infinitamente sobre sus vidas, pero lo que hicieron no lo ha hecho nadie, la 
explicación es muy difícil, es una coyuntura histórica curiosa la de 
España; también su unificación con el Reinado de los Reyes Católicos, 
que es extraordinariamente acertado; es un momento de rara 
consolidación, tanto en el plano político interno como en el plano 
internacional. 
La evangelización al comienzo fue compleja. Los evangelizadores 
no sabían cómo llegar. Hay un hecho que lo cito porque es una imagen 
significativa. No sé cuantas veces se dio, pero consta en una crónica que 
unos misioneros llegaron en bote a la playa de una Isla del Caribe. Se 
bajan y dicen: "Pax Domini sit semper vobiscum"; los indios se 
avalanzan sobre ellos; entonces se sacan sus sandalias las sacuden, lanzan 
el anatema y se vuelven. Esto mostraba que el texto literal del Evangelio 
no funcionaba y que requería otra presentación. 
Quisiera hacer mención de esa parte, tan incomprensible para 
nosotros, que es el "contrasigno" de los propios cristianos. Sin embargo, 
no debemos escandalizarnos del contrasigno de los cristianos, porque 
nosotros vivimos con contrasignos también hoy en el s. XX y no 
podemos juzgar una época pasada, con criterios actuales, porque tampoco 
nos va a gustar que se nos juzgue a nosotros con los criterios futuros, que 
no vamos a saber cuáles serán. Esta etapa de conquista y, en medio, 
metida la evangelización, es la más dura. 
Curiosamente los dos grandes imperios son los más fáciles en 
someterse. Estos imperios están sobre la conquista de muchos reinos, 
construyéndose una pirámide, arriba de la cual estaba el emperador. En 
síntesis, llegó el español, tomó al emperador, no se cayeron los cielos, ni 
se abrió la tierra, y se acabó todo; comenzó otra historia. Pero las zonas 
periféricas no fueron cosa fácil. Por ejemplo nosotros en Chile, tenemos 
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una historia sumamente interesante con el pueblo mapuche. Es un caso 
curiosísimo de un proceso de integración que dura hasta la época 
republicana y que terminó ayer, porque recién en este siglo terminó la 
incorporación de la Araucanía, con errores cometidos en su mayor parte 
en la época de la independencia. Nosotros no lo contamos en los libros 
de historia, porque le echamos la culpa a los españoles, pero nos 
olvidamos de todo lo malo que hemos hecho durante la época 
republicana, donde los responsables somos nosotros. 
También debemos ver la evangelización en un telón de fondo 
distinto y considerar que el período español tiene muchas variantes. 
Incluso podríamos establecer un claro parecido entre las variantes 
artísticas de la época -toda la época barroca, desde el renacimiento al 
rococó y al neoclásico-, todos esos son períodos de evangelización. 
Quiero referirme también al hecho de que en la época no 
consideran pecado cosas que para nosotros son incomprensibles. ¿Por 
qué?, porque los teólogos predicaban que no lo era, la culpa no siempre la 
tenían los seglares. He aquí el problema; ¡los teólogos! La corte estaba 
influida por los teólogos en España y el rey mandaba a convocar, para 
cada emergencia, una junta de teólogos que dirimía la justicia de lo que se 
estaba haciendo, sobre todo lo de América. Esto puede haber tenido una 
muy buena intención, pero también significó intervención en cosas que tal 
vez no les incumbían demasiado. Pero en la época eso era así y a nadie se 
le pasaba por la mente pensar de otra manera. No hay bendición más 
grande que matar, porque esos se van derecho al cielo, por causa divina. 
Eso; en forma implícita es teología de la época y bajo el imperio de esa 
teología se gestó la cruzada, se hizo la reconquista española y se pasa a 
América donde sigue rigiendo. Época de una violencia increíble, terrible, 
para lo cual basta ver lo que pasaba en Italia: los príncipes y hasta los 
parientes de los Papas, todos estos personajes que son parte de la novela 
que hoy día se está desnovelizando: Todo eso hoy día es objeto de la 
investigación histórica y se han rehabilitado algunos, aunque otros no 
tanto. En esa época es cuando están sucediendo las cosas en América; 
entonces no pidamos que esto fuera un mundo distinto. Lo admirable es 
que en América se hayan hecho ensayos tan increíbles como los de los 
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Vasco de Quiroga, de la Jerusalén celestial, el edén del nuevo mundo y 
cosas así. No debemos olvidar que en aquella época, incluso en todo el 
s. XVII, están activas las guerras de la religión en Europa. En los países 
más civilizados del mundo "se están matando por el Evangelio". Eso es 
dramático, pero el Papa debía reclutar huestes y debía conseguir plata para 
pagar y mantener sus tropas y esto nadie lo discutía, porque era lo que se 
estaba haciendo y era santo. Más aún: se convertía el rey y se convertían 
todos los subditos automáticamente; pasaban del protestantismo al 
catolicismo y viceversa. Es la época de las conversiones masivas. 
Pienso sobre todo en conversiones masivas en México. Las crónicas 
mexicanas refieren que los misioneros llevaron, por ejemplo, el primer 
órgano y tenían que seguir tocando día y noche, porque los indios no se 
iban, oyendo tocar el órgano. Cuando llegó el momento del acceso a la 
comunión, los indios, ávidos de comulgar, tenían qué confesarse, no 
dejaban a los sacerdotes dormir día y noche, para confesarse. Ellos se 
desesperaban, hasta que descubrieron un método increíble: como en 
México era todo abase de pintura, entonces les dijeron a los naturales que 
trajeran sus pecados dibujados. Los indios desplegaban los dibujos y los 
sacerdotes decían que era tan clara la materia que era muy fácil dar de 
inmediato la absolución. Eso fue un método de evangelización masiva. 
Volviendo hacia atrás quiero decir que los teólogos precisan la casuística 
de la legalidad, bendicen y condenan. Los primeros españoles, seglares 
especialmente, eran objeto de la crítica de los religiosos. He escrito un 
libro que se llama "Los laicos y la cristianización de América", de donde a 
veces se deduce que los santos y las víctimas del clero fueron los 
seglares. Creo que los seglares hicieron cosas muy malas,,unos pocos, 
pero muy buenas muchos. Esa es mi impresión después de trabajar tanto 
en la investigación sobre los seglares. Los eclesiásticos hacían cosas que 
no eran buenas, pero teológicamente válidas, según las doctrinas que 
circulaban en la época. 
Todos estos sacerdotes y misioneros que llegaban a América 
sufrieron mucho, como vivían en las mismas condiciones de los 
indígenas, y morían de tisis y de hambre; un escándalo. Hay muchos 
héroes anónimos en estos tres siglos de evangelización. 
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La Iglesia tuvo una constante adaptación y también un progreso 
teológico. Una cosa era el texto del Evangelio y otra cosa su aplicación 
temporal. En cada momento, es necesario hacer una especie de gimnasia 
mental para trasladarse a la época, requiriendo un gran esfuerzo para 
desprendemos de muchas cosas y tener una mirada benévola, de fieles 
hijos de la Iglesia, para mirar con amor nuestra historia eclesial, con sus 
defectos, sus virtudes, sus aciertos y fracasos, como se trasluce en los 
escritos del Evangelio, donde se tratan con tanta crudeza las negaciones 
de Pedro y los errores de cada uno. Ello no es motivo de desprecio, sino 
al contrario, nos alienta enormemente porque nos identifica con Pedro y 
los demás apóstoles. Debemos ser solidarios con este gran pasado de la 
Iglesia, verlo objetivamente desde un presente que después va a ser 
igualmente juzgado. 

ESCLAVITUD Y EVANGELIZACION INDÍGENA 
EN EL SIGLO XVI 
El pensamiento de Don Vasco de Quiroga 
José Aparecido Gomes Moreira* 
"... cuando este hierro fuese menos 
mal que perder la vida, o perder la vida 
fuese mayor o peor que caer en las manos 
deste hierro, como sea cierto que el 
herrado ha de ir de necesidad a parar en 
la sepultura de las minas, donde no 
solamente no morirá una vez, y esa muy 
en breve, pero siempre eso poco que 
durare, morirá viviendo como los que 
están en las penas infernales"1 
Mientras se acerca la fecha en que la "civilización occidental" 
conmemora los 500 aflos del inicio de la conquista del llamado "Nuevo 
Mundo", nos parece de particular yalor reflexionar sobre el "sentido" de 
esos cinco siglos para la historia de este continente a partir del estudio del 
discurso y de la acción de los que han sido testigos de aquellos hechos y 
Estudioso brasileño. Realizó sus investigaciones en México y actualmente 
las perfecciona en la Universidad de Austin (Texas). , 
Información en Derecho (ID) DI, 164, pp.153-154. Varias ediciones se han 
hecho de este importante texto de Quiroga. Sin embargo, el acceso a ellas a 
un público más amplio ha sido siempre limitado. La edición que utilizamos, 
es la que por primera vez pone fin a esa dificultad. En 1985 la Secretaría de 
Educación Pública (SEP Cultura) incluyó en la colección Cien de México la 
edición preparada cuidadosamente por Carlos Herrejón Peredo, lanzando un 
tiraje inicial de 30 mil ejemplares! 
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levantado el problema de su justicia. Esto es lo que hemos intentado hacer 
con Don Vasco de Quiroga en otro trabajo más largo ,2 y que aquí 
deseamos retomar, de manera sintética y reformular, algunos de los 
resultados. 
Comenzaremos con una breve presentación de nuestro autor, su 
"método" teológico que incluye el valor de la "propia experiencia" de una 
situación histórica concreta que vive una persona determinada y el 
"retorno a las fuentes" que implica ver el pasado -aunque no un pasado 
cualquiera, sino el que está especialmente cargado de sentido por ser 
principio o "fuente" del que el presente es caudaloso rió-. 
Luego diremos un poco de cómo ve Quiroga a los indígenas y 
concibe su acción, y cómo la teología jurídica española ha sido, para él, al 
y
 mismo tiempo de ayuda y estorbo. 
Su posición en relación a la "guerra justa" y a la esclavitud indígena 
será consecuencia precisamente de esa teología jurídica, tal como la 
concibe nuestro autor, con todo lo que ella implicaba de equívoco y 
contradictorio. 
Por último terminamos con un corto recuento sobre lo que fueron 
los Hospitales de Santa Fe, modelo de la sociedad nueva y de la "iglesia 
renovada" en el "nuevo mundo". 
La utopía de una comunidad cristiana posible de realizarse 
históricamente, tomada del ejemplo de los primeros cristianos descrito en 
los Hechos de los Apóstoles y de la famosa obra de Tomás Moro, 
contemporáneo de nuestro autor, constituye su gran "leitmotif' a lo largo 
de esos treinta y cinco años de acción incansable en México y Michoacan, 
primero como oidor y a partir de 1537 como primer obispo de aquella 
misma región del actual centroeste mexicano. 
Véase Conquista y Conciencia Cristiana. El pensamiento jwrídico-teológico 
de Don Vasco de Quiroga (+1565), Abya Yala-CENAMI, Quito-México, 
1990, 250 p, [colección 500 Años 28]. 
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1. Don Vasco y la "vuelta a las fuentes" 
Vasco de Quiroga nació en Madrigal de las Torres Altas, cerca de 
Alcalá (España), probablemente en la segunda mitad de la década dé los 
años setenta del siglo XV. Si la fecha de su nacimiento es imprecisa y 
motivo de disputas, no así la de su muerte que ocurrió en pleno viaje 
pastoral en Uruapan, en el actual estado de Michoacán, el día 14 de marzo 
de 1565. 
En él año de 1531 llega a la ciudad dé México-Tenochtitlán, apenas 
10 años después qué Hernán Gorfes daba por concluida la guerra de 
conquista de la capital azteca, como miembro de una junta que 
conformaría el gobierno de la segunda Audiencia. Esa nueva Audiencia 
venía con la difícil (si no imposible) misión de establecer la "paz" entre 
españoles e indígenas sin la cual "se echaría todo a perder", es decir, la 
permanencia de los españoles en estas tierras se vería seriamente 
amenazada o prácticamente imposible y los daños podrían ser aun 
mayores ya qué los indígenas no serían evangelizados y sus almas, 
además de sus cuerpos, también se perderían. 
El conflicto que encuentra es grande. La primera audiencia había 
estado a cargo de Ñuño de Guzmán, un conquistador extremadamente 
violento, que había cometido las mayores atrocidades contra los indígenas 
de México, Michoácan y otras regiones del golfo, asesinando a sus jefes y 
transformando en esclavos a muchos para ser enviados a las minas o 
transferidos a las islas del Caribe que ya carecían de mano de obra para 
sus minas e ingenios. En México, el "protector de los indios" y primer 
obispo de esa ciudad, Don Juan de Zumarraga, había escrito varias cartas 
al consejo de Indias denunciando la situación y solicitando una nueva 
audiencia que llevara ajuicio el oidor, restableciera el orden con justicia 
en favor de los indígenas y prohibiera definitivamente la esclavitud. 
Una vez llegado a México en 1531, sin perdida de tiempo Quiroga 
se pone a trabajar en aquello que su cargo tenía como objetivo principal y 
que muy pronto descubre como principio de toda su acción en estas 
tierras: la "escucha" de las partes en conflicto. Saber oir (oidor) y saber 
ver (veedor) son. oara él. actitudes básicas Dará una. auténtica 
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"experiencia" de una realidad determinada. Sin el uso apropiado de esos 
sentidos como instrumento de conocimiento de esa realidad toda acción 
estaría cargada de prejuicios, ya que solo se vería el bien inmediato de 
uno mismo y se estaría "ciego" en relación a todo lo malo y dañino que se 
cometería en contra de los demás. Precisamente para contrarrestar a los 
"falsos informadores", verdaderos lobos entre las ovejas, Quiroga 
escribe, en 1535, su Información enDerecho , un largo informe en el que 
relata lo que "ve" y "oye" en las indias, dirigido probablemente al doctor 
Bemal Díaz de Luco, miembro del Consejo de Indias. Es éste el 
"informe" principal que hace cuando aun se encontraba investido del 
cargo de oidor. Su objetivo era, por un lado, combatir la última Provisión 
real fechada de 20 de febrero de 1534 en la que se restablecía la 
esclavitud indígena, y recordar que la justificación última de la presencia 
de los españoles en estas tierras era "construir" una república cristiana 
nueva y reformada, y no "destruir" todo lo que encuentra y condenar al 
"infierno de las minas" a los naturales de estas tierras. 
Insiste entonces en la necesidad de formar pueblos en los que 
indígenas y españoles pudieran convivir pacíficamente, impartir la 
justicia, y construir una sociedad nueva, gracias a la puesta en acción de 
una "policía mixta", o un gobierno que tuviera como principio 
fundamental responder adecuadamente a las necesidades materiales y 
espirituales de sus miembros. Estado e iglesia no deberían estar en 
contradicción sino unidos en la construcción de un orden nuevo distinto al 
europeo. En ese sentido Quiroga era plenamente partidario de la 
Cristiandad como sistema político-religioso, el único, para él, verda-
deramente querido por Dios. Pero, para que la "perfección" pudiera 
alcanzarse, había que superar el principal elemento de disturbio: la codicia 
de los españoles, o sea, el motor económico de una empresa que solo 
podía "ver" la ganancia inmediata y con el menor esfuerzo de aquellos que 
tenían a su favor la ley, la fuerza y el poder. Al mismo tiempo esa codicia 
"cegaba" a los españoles en cuanto a que les impedía reconocer cualquier 
derecho a los indígenas. No solo se les tomaban sus tierras sino también 
sus vidas y sus almas. La bula de Alejandro VI no era entonces 
absolutamente respetada en el Nuevo Mundo. 3 Los españoles no estaban 
ID I, 9„,p.„52. 
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siendo instrumentos de salvación y de enseñanza del Dios verdadero de 
los cristianos, sino causa de perdición-y victoria de Satanás"4-
Quiroga pasará el resto de su vida procurando "construir" la 
"iglesia nueva y primitiva en estas partes de este Nuevo Mundo".5 LQS 
Hospitales de Santa Fe más el Colegio de San Nicolás van a ser las 
realizaciones concretas, aunque parciales y temporalmente limitadas, de 
una aspiración quiroguiana muchísimo más grande ya que abarcaría la 
totalidad del estado colonial. Discutiremos adelante, con más detalle, en 
que consistía su utopía comunitaria, su proyecto de una sociedad y una 
iglesia nueva en "poMcia mixta". Antes de eso veamos la importancia que 
tenía para nuestro autor el movimiento del "retorno a las fuentes" para el 
desarrollo de su pensamiento y el sentido que daba al momento histórico 
que le tocaba vivir. 
La vuelta a las fuentes 
Antes que una cuestión académica de método del quehacer 
teológico puesto en boga en el siglo XVI por el amplio movimiento de 
reforma del pensamiento cristiano, el "retorno a las fuentes" para Vasco 
de Quiroga, es algo muy concreto y parte del cotidiano de su vida 
espiritual en Nueva España. Más aún, el sentido mismo de ser misionero 
en el Nuevo Mundo adquiere aquí su formulación teórica (teológica) y 
práctica (pastoral). Se supera así la contradición entre "razón" y "fe", 
"razón" y "vida espiritual" -que incluye lo espiritual y lo material en su 
sentido no dicotómico o dualista. 
Son "fuentes" del pensamiento cristiano en ese momento la Sagra-
da Escritura, los Santos Padres, los concilios generales y provinciales de 
la Iglesia, la autoridad de los teólogos y filósofos escolásticos y juristas, 6 
etc. 
4 ID El, 182, pp. 165-166. 
5 ID mi , 183, p. 17. 
6 La "fuentes " se confunden con los "lugares teológicos", como las llama 
Melchor Cano, el teólogo que mejor las elabora en una obra que ha quedado 
clásica sobre el asunto institulada precisamente de De Locis Theologicis. 
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Para los misioneros, el Nuevo Mundo que se "descubría" a los 
europeos era interpretando como una gran y casi única oportunidad que el 
mismo Dios, en su "divina providencia", les estaba ofreciendo para 
renovar a su iglesia. A partir de la evangelización de un pueblo que hasta 
entonces aun no había tenido noticia del evangelio, se repetía, de alguna 
manera, en la historia, la obra de los apóstoles y de la comunidad cristiana 
primitiva. 
Para Quiroga la Iglesia es aquí una "nueva y primitiva iglesia"7. En 
ese sentido hay como una analogía entre la iglesia que se construye el 
Nuevo Mundo y las primeras comunidades cristianas del Nuevo 
Testamento. Después de transcurrido un milenio y medio, aquella iglesia 
ya sé había envejecido. Para renovarla se necesita una fuerte infusión de 
sangre nueva que solo podría venir de una multitud de gentes que hasta 
entonces había estado "fuera" de la cristiandad ni había tenido noticias de 
ella. 
El Nuevo Mundo hacía posible que la nueva iglesia que aquí estaba 
siendo construida fuese como una gran "vuelta a. las fuentes" o una 
especie de reedición de la iglesia primitiva. De ahí que los primeros 
misioneros de todas las órdenes religiosas fuesen llamados "apóstoles" o 
aun "padres" de esta nueva iglesia. 
De acuerdo con este razonamiento, y quizás yendo aun más allá, 
Quiroga se indentificaba con el padre de la iglesia San Ambrosio de 
Milán. Ubicada en la frontera del imperio romano, Milán era una región 
Las divergencias entre los diferentes teólogos en la enumeración y en la 
importancia atribuida a cada una de las fuentes o "lugares" no impiden que 
haya unanimidad en conceder la prioridad a la Sagrada Escritura. Aunque nos 
pueda parecer de cierta manera "obvio" para nosotros hoy día, no lo era 
tanto, en ese momento. Desde el siglo XIII la teología se había distanciado 
de la Sagrada Escritura bajo el pretexto de ser más "racional". Solo una 
renovación auténtica que tuviera como bandera la "vuelta a las fuentes" 
podía devolver a la Sagrada Escritura su "lugar" privilegiado. Véase sobre 
ello, entre otras, la obra de Milquíades Andrés, La teología española en el 
siglo XVI, t. H, BAC, Madrid, 1977. 
ID m , 183, p.167. 
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de conflicto permanente con los germanos. Ambrosio, un laico abogado, 
después de actuaren favor de la paz entre los pueblos, es consagrado 
obispo dé esa misma ciudad y, con el tiempo, considerado un gran padre 
de la iglesia latina. Quiroga a su vez también era un laico abogado que 
había sido enviado como "pacificador" en la región michoacana entre los 
Tarascos. Gracias a su gran habilidad muy pronto logró la confianza de 
esos pueblos al mismo tiempo que buscaba restablecer los medios para 
que la paz y la justicia pudiesen ser realidad permanente. También como 
Ambrosio recibirá todos las demás órdenes sagradas de una sola vez, 
poco antes de su consagración episcopal. Ya como obispo, realizará su 
ministerio entre los mismos pueblos entre quienes antes había actuado 
como juez. 
Aunque escrita antes de su consagración episcopal, la Información 
de Derecho es el informe de un "pastor" que, a ejemplo del "Pastor 
Supremo"8, cuida y defiende a sus ovejas. El buen pastor está libre dé 
pasiones, codicias y "otros intereses particulares",9 y su único 
compromiso es con la verdad. "Vigilan bien", dice Quiroga citando a 
Ambrosio, "aquellos pastores a quienes mantiene informados el buen 
pastor". 10 Se trata pues de un texto teológico que sale de la pluma de un 
jurista cristiano. 
La figura de buen pastor abre y cierra la Información de Quiro-
ga, así como, para él, comienza y termina el mensaje de los cuatro 
evangelios: cuando Cristo nace en Belén los pastores que vigilaban las 
ovejas lo viene a ver, como a un "gran pastor" que es capaz de dar la vida 
por sus ovejas, él mismo sella con su sangre una Alianza etema.il 
8 ID I, 1-4, pp.47-48. 
9 ID I, 1, p. 47. 
10 ID I, 2, p. 48. San Ambrosio, Tratado sobre el evangelio de San Lucas, 
Madrid, BAC 257, p. 115. 
11 Véase ID 1, 2 p. 47 y m , 277 p. 217. La última es una cita de la carta de 
los Hebreos 13, 20-21: "Y el Dios de la paz que resucitó de entre los 
muertos al Señor Jesús, el gran Pastor de las ovejas, en virtud de la sangre 
de una alianza eterna, te disponga con toda clase de bienes para que cumplas 
su voluntad, realizando él en ti lo que es agradable a sus ojos , por 
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"Comtemplad el inicio de la Iglesia que surge:" -dice Ambrosio en 
el comentario al evangelio de San Lucas a quien Quiroga está 
siguiendo- "Cristo nace y comienza vigilar pastores, aquellos que 
habrían de congregar en el aprisco del Señor los rebaños de las na-
ciones que antes vivían a manera de brutos, a fin de protegerlos en 
la obscuridad de la noche contra incursiones de bestias espirituales". 
Y termina con la frase que citamos anteriormente: "Y en verdad 
vigilan bien aquellos pastores a quienes mantiene informados el 
buen pastor".12 
Quiroga es el Ambrosio del "Nuevo Mundo". Así parece sentirse 
él; así lo interpreta también su primer biógrafo Juan José Moreno a fines 
del siglo XVIII13. 
A ejemplo de la iglesia primitiva, la "nueva iglesia" también tiene 
sus pastores cuya principal preocupación es la vida de sus ovejas. No 
puede haber iglesia nueva o "naciente" sin pastores que la "vigilen" contra 
la "oscuridad de la noche" y las "incursiones de bestias espirituales". 
"Porque de otra manera, quien pensare atinar el gran negocio de esta 
tierra, bien cierto soy que vigila en vano ".14 
El que "atina el gran negocio de esta tierra" no puede ser un buen 
pastor. Más bien sus obras se identifican con las del "antiguo adversario" 
(o sea, satanás, en hebreo), y su informe es fruto de la "fantasía", más 
que de la realidad, y "de manera que viendo no vean y oyendo no 
entiendan". 15 
mediación de Jesucristo, a quién sea la gloria por los siglos de los siglos. 
Amén". 
12 ID, I, 2p. 48 y San Ambrosio, op. cit., loe. cit. 
13 Vida de don Vasco de Quiroga, primer obispo de Michoacán, Talleres 
gráficos del gobierno del Estado, Morélia, 1965. Ediciones conmemorativas 
por el IV centenario de la muerte de Don Vasco, hecha de acuerdo a la 
edición de 1976 (Imprenta Real, Colegio de San Ildefonso de México), p. 
3 1 . . . . . . / ' • 
14 ID I, 2, p. 48. Frustra vigilat, palabra del Salmo 126 (127), 1. 
15 ID I, 1,. p. 47. La expresión es tomada de Mt 13, 13. 
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Ver y oir con ojos y oídos de un buen pastor a las necesidades de 
sus ovejas, antes que a sus propios intereses personales, va a ser el 
"método" por el cual Quiroga formará su propia opinión sobre el indígena 
y su realidad. Los alcances y límites de su visión son obras y gracia, por 
un lado, de una gran intuición, apertura y entrega amorosa y demás 
elementos de la teología espiritual, así como de la teología-jurídica 
española, por otro. 
2. El indio americano y la teología-jurídica española 
En la visión que Quiroga tiene de los "naturales" de este Nuevo 
Mundo juegan diversos elementos, varios de ellos en contradicción, real o 
aparente, unos con otros. Que los indígenas sean seres humanos, dotados 
del uso de la razón, y también ellos creados a la imagen del mismo Dios 
que los españoles, de ellos no solo no duda sino que es un ardiente 
defensor. El punto más problemático para nuestro obispo es la cuestión 
de la jurisdicción que los indígenas ejercían sobre sus reinos, con qué 
derecho lo hacían y la justificación que encuentra para la presencia 
española en estas tierras. Pero veamos todo esto por partes. 
Entre las "fuentes" que utiliza para su Informarción, se encuentra 
Luciano y sus Saturnicdes. De ahí saca el concepto de "Edad dorada" 
utilizado no solo por él, sino por muchos otros autores de la época. Este 
concepto lo contrapone al de "Edad de hierro". Los habitantes naturales 
de estas tierras estarían viviendo en su edad de oro mientras que los 
españoles estarían en la de hierro o acero o aun peor. 16 Si la comunidad 
cristiana primitiva era la comunidad cristiana por excelencia, ejemplo y 
modelo para la nueva iglesia que nacía en este Nuevo Mundo, así 
también, en un plan más "secular" diríamos hoy, la "Edad dorada" era el 
estado de vida política ideal, tal como habría en los tiempos de los reinos 
de Saturno. Según Quiroga "cuasi de la misma manera que he hallado que 
dice Luciano [...] parece que hay y se ve en aquestos naturales [...] la 
misma manera e igualdad, simplicidad, bondad, obediencia, humildad, 
fiestas, juegos, placeres, beberes, holgares, ocios, desnudez, pobreza y 
16 ID m, 226, p. 190. 
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menospreciado ajuar, vestir, y calzar y comer, según que la fertilidad de 
la tierra se lo daba, ofrecía y producía de gracia y cuasi sin trabajo, 
cuidado ni solicitud suya". 17 
La lectura de la obra de Luciano le ofrece a nuestro autor la 
posibilidad de "ver" a los indígenas a través de comparaciones con el 
mundo europeo, y percibir de la mejor manera que le era posible, las 
diferencias entre los dos "mundos" que en ese momento se chocaban 
entre si. 
Más que paralelos habían contrastes entre ambos. El mundo de los 
españoles era un mundo "revoltoso", marcado por "codicias, ambiciones, 
soberbias, faustos, vanaglorias, [...] , mientras que el de los indígenas se 
caracterizaba por su "buena simplicidad y voluntad, y grande humildad y 
obediencia e increíble paciencia y libertad de ánimo"18. 
El goce del placer y la felicidad que se expresan en el juego, y la 
existencia del trabajo como algo no fatigoso, son otros dos aspectos que 
parecen confirmarle a Quiroga la identificación del Nuevo Mundo con el 
de la edad dorada. En cuanto a lo primero 
andan en "sus grandes areitos, cantares, bailares y juegos del palo 
y de los voladores que en sus grandes fiestas y convites y placeres 
hacen, cosa cierto mucho de ver, y a quien quiera parecerá heroica 
y de mucha majestad, con otros juegos y fiestas todos dirigidos a 
placeres y beberes y holgares que estos naturales tienen y hacen 
con grande afición e intento que en ello ponen, con descuido y 
olvido de casi todo lo demás, hasta andar en estas sus fiestas y 
areitos y convites, bailando y cantando con admirable concierto y 
orden, con joyas y atavíos que para solo esto tienen, días y noches 
embebecidos en ellos sin cesar". 19 
17 ID El, 226, p. 189. 
18 ID m, 226, p. 190. 
19 Id.Ibid. 
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El texto que sigue sobre el trabajo es aun más rico en información 
etnográfica. Vale la pena citarlo en su extensión: 
"Y así, como dice aquí Luciano, a fin de que los males 
recuerden como era la vida durante mi reinado, cuando 
todo el sustento les llegaba sin (sembrar) ni labrar la 
tierra, así cuasi de aquesta manera se mantenían y mantienen estos 
naturales con muy poco o ningún trabajo y se contentan con los 
frutos y raices que les produce y cría la tierra, sin labrar o mal 
labrada y granjeada, la cual parece que los favorece con ciertos 
árboles cuya fruta dura cuasi todo el año, demás de ser muy 
sustancial, como son tunas y cerezas, y otras frutas muy 
sustanciosas y muy extrañas y de extraño sabor y mantenimiento: 
unas, que abiertas de lo dentro es como manjar blanco, que se 
llaman anonas, y otras que parecen en sabor y color mantequillas y 
manteca de vaca fresca, especialmente echándoles azúcar por ci-
ma; y otras, de diversas y extrañas maneras de no menos ni menor 
sustancia; y el maíz, de que hacen muchos manjares, elotes, cañas 
que son como de azúcar, y vino y miel que sacan de ellas, y 
después el maíz en mazorca que guardan para todo el año, el cual 
nace a do quiera y como quiera que lo echan en unos hoyos que 
hacen con unas coas de palo, sin otro arado y sin labrar sobre la 
yerba por la mayor parte, aunque después con los palos lo 
desyerban; y de otra yerba que se dice maguey, se visten, calzan y 
beben, y hacen mieles y arropes y les da leña y hacen sogas y 
cuerdas, y hasta tejas para cubrir los bohíos, y loza en que echan el 
maíz que muelen, y de agujas con que cosen y de otras muchas 
cosas que no me acuerdo se sirven de ella, y de otras muchas 
yerbas y raíces silvestres que nacen por los campos y montes, de 
que por la mayor parte la gente común se mantienen que cogen por 
los campos y montes con que se contentan y satisfacen, sin querer 
ni demandar ni se fatigar por más". 20 
Se trata, pues, de una visión casi - paradisiaca del indio que 
20 ID El, 235, pp. 194-195. 
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ciertamente coincide con la del "buen salvaje" del siglo XVIII; esta última 
una especie de versión "secularizada" de la primera. 
Sea como fuere, la intención de Quiroga aquí es la de indicar que, 
no fuera por la interferencia de los españoles con la introducción del 
trabajo forzado, especialmente el de la esclavitud en las minas, los 
naturales de este Nuevo Mundo no conocían una separación tan radical 
entre trabajo y diversión, siendo el uno una especie de continuación del 
otro, el primero antesala del segundo. 
Los pueblos que viven en la "edad dorada" son libres y no conocen 
la esclavitud. Entre ellos existe un sistema de igualdad que ya no la tienen 
los hombres de las edades posteriores como la del "hierro" de los 
españoles. Por lo tanto, dice Quiroga citanto a Luciano, 
"igualdad para todos: esclavos y libres. Porque, dice allí 
Saturno, cuando yo reinaba, nadie era esclavo. Y así pasa 
entre estos naturales, -continua Quiroga- que aunque sirven y se 
alquilan o venden, no son esclavos sino a la manera de aquestos de 
la edad dorada que dice aquí Luciano, porque en todo y por todo, 
como tengo dicho, cierto esta edad de este Nuevo Mundo parece y 
remeda a aquella, y a mi ver no lo vemos ni miramos".21 
"Que haya, pues, por doquier aplausos, canciones, juegos, 
igualdad para todos: esclavos y libres; porque cuando yo reinaba 
nadie era esclavo" -son palabras de Saturno al retornar por breve 
tiempo al mando. 22 
21 ID m , 233, p. 193. 
22 ID III, 231, p. 192 En la obra de Luciano, Saturno le explica al sacerdote 
por qué ha tenido que dejar el poder y por qué retoma el mando por un corto 
tiempo. Por anciano y enfermo ha dejado el poder a Júpiter, pero sale de su 
retiro y retoma el mando "a fin de que los mortales recuerden como era la 
vida durante mi reinado, cuando todo el sustento les llegaba sin sembrar ni 
labrar la tierra" (Id. Ibid.). Insiste Quiroga en la comparación que hace 
entre los tiempos de Saturno que describe Luciano, cuando los mortales eran 
"buenos y de oro" (quod mortales omnes probi essent et aurei), y el tiempo 
actual en que viven los indígenas del Nuevo Mundo. La vida primitiva es 
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En tal circunstancia, la misión de los españoles en el Nuevo Mundo 
en cuanto agentes trasmisores de la fe cristiana no apenas con palabras 
sino con obras concretas, ya que solo las últimas pueden ser reconocidas 
e imitadas, se encuentra en serias dificultades. Los españoles tienen la fe 
en el Dios verdadero, pero no practican la caridad y las demás virtudes del 
cristianismo. Los indígenas no conocen al Dios verdadero, pero los 
valores cristianos parecen más "naturales" en ellos que en los españoles. 
Si los indígenas llegan a conocer al Dios verdadero y los españoles dejan 
de practicar la esclavitud y ponen freno a su codicia, solo así la "iglesia en 
el Nuevo Mundo" sería plenamente posible. 
De lo contrario: 
"oh cual gran culpa nuestra será, si [...] nuestras malas y mal 
cristianas costumbres, y no a las buenas que entre ellos tan fácil se 
podrían introducir e injerir, como en plantas nuevas y tiernas, [...] 
que en nosotros estas semejantes cosas y costumbres por nuestra 
gran soberbia y desenfrenada codicia y desmedida ambición 
parezcan ser imposibles y en la verdad no lo son, sino muy más 
fáciles en estos, que las cosas que entre nosotros tenemos por 
hechas!"23 
La crítica a la esclavitud indígena es el punto central de la 
Información en Derecho y de su pensamiento jurídico teológico. Quiroga 
está plenamente convencido de que, si se pretende construir en el Nuevo 
Mundo una iglesia "nueva " o "reformada", esto sería incompatible con la 
conservación del sistema de esclavitud. Este tendría que ser venido 
definitivamente de las Indias, y sin mucha demora, porque los daños ya 
habían sido considerablemente grandes. Se trataba de hacer una lucha 
contra el tiempo para evitar que el modelo de colonización que 
rápidamente se imponía, ganara suficiente raíces de tal forma que se 
hiciera imposible cualquier cambio en su orientación. En tal caso las 
consecuencias podrían ser extremadamente negativas para el proyecto que 
una vida de alegría y de libertad. Así, pues, continua Saturno: "animemos la 
fiesta, aplaudamos y llevemos una vida de libertad (convivium agitemus, 
plaudamus ac liberam agamus vitam)" (ID DI, 232, p. 192) 
23 ID m, 229, p. 191. 
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tiene en mente -y que perspicazmente hace coincidir con el proyecto del 
mismo rey para las Indias, en virtud de la bula de donación de Alejandro 
VI- de la construcción de una nueva iglesia en el Nuevo Mundo o una 
república en "policía mixta". 
Vamos a seguir con más detalle el tema de la esclavitud, aunado al 
de la "guerra justa". 
3. La esclavitud indígena y la "guerra justa" 
Para los conquistadores y moradores españoles nada se podría 
"construir" en las Indias si no fuera a través del trabajo forzado de sus 
habitantes nativos, sea por el sistema de encomiendas en que el 
encomendero vivía del^tributo que una comunidad indígena debería 
pagarle, sea por la esclavitud, principalmente la de las minas. 
Cuando Quiroga llegó a la ciudad de México en 1531 como 
miembro de la segunda audiencia, traía consigo la cédula real de 1530 
que,- entre otras medidas de orden, restablecía la libertad a los indígenas 
que hasta entonces habían sido hechos esclavos. Sin embargo la situación 
que encuentra en esta nueva Audiencia es la de un clima de tensión. 
La Junta Eclesiástica de mayo de 1532 convocada por el presidente 
de la Audiencia, Sebastián Ramírez de Fuenleal refleja esa situación. En 
ella, obviamente, participaron los otros dos miembros de la misma, Vasco 
de Quiroga y el Lie. Salmerón, junto al primer obispo de México, Juan de 
Zumárraga, y religiosos franciscanos y dominicos. Si bien tiene el mérito 
de reconocer oficialmente la capacidad de los indígenas de recibir la fe 
cristiana, ya que eran capaces de ser suficientes en todo lo demás que 
corresponde a un ser humano,24 no toma ninguna posición en relación a 
24 Se afirma unámimemente en esa junta "no hay duda de haber capacidad y 
suficiencia en los naturales y que aman mucho la doctrina de la fe y se ha 
hecho y hace mucho fruto y son hábiles para todos los oficios mecánicos y 
de agricultura; las mujeres honestas y amigas de las cosas de la fe y 
trabajadoras". Véase en José A. Llaguno, La personalidad jurídica del indio 
y el III Concilio Provincial Mexicano (1585). Ensayo histórico-jwídico de 
los documentos originales, Porrúa, México, 1963, p. 153. 
Esclavitud y Evangelización 311 
la esclavitud y el sistema de encomienda. Como seres racionales y hábiles 
en cualquier tipo de actividad -las mujeres inclusive- reconocen también 
que los indios son capaces de recibir adecuadamente la fe cristiana y, por 
lo mismo, el "poder de seflorio y sucesión" debe ser respetado por los 
españoles. 25 
Se limita esa junta a criticar el modo de ocupación de la tierra 26 
por los españoles, pero no la forma de explotación de la mano de obra 
indígena que, en ese preciso momento, era el punto mas espinoso y 
difícil pero también más fundamental. 
A partir de la década de 1540, la iglesia en Nueva España había 
perdido ya toda su capacidad para enfrentar el modelo de colonización que 
se había hecho hegemónico. Sin poder ya hacer uso del título de 
"protectores de indios" los obispos no encuentran ningún otro canal 
político para hacer frente a los abusos que se cometían a diario en contra 
de los indígenas. La tendencia, a partir de entonces, será la de tomar, más 
y más, una actitud pasiva ante los hechos y a un repliegue de la iglesia 
institucional hacia el interior de si misma. 
El 27 de agosto de 1529 Juan de Zumárraga había escrito una carta 
en la que urgía ala corona el envío de una nueva audiencia que fuera 
compuesta por hombres capaces y virtuosos para que pusiera fin 
inmediato a los abusos que cometían tanto encomenderos como el mismo 
presidente de la Audiencia, Ñuño de Guzman. Denunciaba hechos 
concretos como el que se había dado "mas de 1500 cédulas de licencia 
para rescatar esclavos [...] los cuales las venden y juegan públicamente, y 
las personas que las compran las rescatan de tal manera que muchos 
indios pierden la libertad" y por este y otros motivos "va tan rota la cosa 
25 ídem, loe. cit. 
26 "Para la población y conservación de la tierra conviene que su Magestad no 
haga merced de vasallos ni tierras ni oficios sino a los conquistadores 
pobladores y a los que han de venir y poblar esta tierra, y habiendo 
consideración a sus méritos y el que se ausentare sin licencia de vuestra 
Majestad que pierda las tales mercedes" (ídem, loe. cit.] 
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que si el rey no lo media presto no será menester remedio porque la tierra 
se acabará" .27 
Cuando más tarde, el 20 de noviembre de 1542, son aprobadas las 
Leyes Nuevas, la iglesia de México no disponía más de las mismas 
fuerzas que poseía hasta algunos años antes para hacer frente a la 
explotación de la mano de obra indígena. En juntas anteriores (1537 y 
1539) la preocupación mayor de la iglesia novohispana habían sido las 
cuestiones de la vida cotidiana adirtíra y los asuntos relativos a la 
evangelización (doctrina cristiana, sacramentos, etc.) además de elaborar 
una estrategia de represión a la idolatría (prohibición de fiestas, bailes y 
música indígenas y quitar de los indígenas sus iglesias y oratorios 
pequeños pues "tienen en mucha cantidad, cada indio casi la suya, como 
solían tener sus dioses particulares cada uno").28 Mientras tanto, esa 
misma iglesia había estado en silencio en 1537 cuando se realizaba en la 
ciudad de México una masacre de esclavos negros -quizás la primera en 
todo el continente-, y en 1541 cuando importantes levantamientos 
indígenas en Guadalajara fueron sófocados29 con la violencia de 
costumbre, tal como en los años del primer oidor. 
La junta de 1544, convocada por el visitador Francisco Tello de 
Sandoyal, inquisidor del arzobispado de Toledo y consejero de Indias, 
que venía a Nueva España para ejecutar las Leyes Nuevas , es talvez el 
mejor espejo de esa nueva situación de la iglesia nuevohispana. La iglesia 
ya se había"acriollado" y tomaba el partido de los encomenderos y 
moradores españoles, en contra de la disposición de la corona de que los 
indígenas prestaran vasallaje directo al rey, sin cualquier intermediario, el 
cual hubiera sido más favorable a los indígenas. Juan de Zumárraga deja 
27 En Silvio Zavala. Los esclavos indios en Nueva España, El Colegio 
Nacional, México, 2a. ed., 1981, p. 19. 
28 Véase J.C. Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumárraga. Primer Obispo de 
México, tomo ni , Porrúa, México, 1947, pp. 94-122. 
29 D. Vicente Riva Palacio (coord.), México a través de ¡os siglos, t. m, 
Editorial Cumbre de México, 20ed., 1984, p. 241 y 268 y ss, 
respectivamente para la rebelión negra de 1537 y la masacre de 1541 de 
Guadalajara llevada a cabo por Pedro de Alvarado. 
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en claro la nueva "opción" que la iglesia asumía al resumir con estas 
palabras dicha junta: 
"Si se hubiese de efectuar lo dispuesto por S.M. de que se pongan 
los indios en su Real Cabeza, sería muy grande servicio de Dios y 
de S.M. y disminución de la tierra, los indios no serán bien 
doctrinados y los españoles se irán a España. Se ha visto después 
de la publicación [de las nuevas leyes] que muchos casados se han 
arrepentido de haberse casado, porque lo hicieron con esperanza de 
suceder en los dichos indios. No teniendo los españoles 
Encomiendas, no se podrán sustentar muchos religiosos Frailes, y 
los que están acá se irán, de que sucedería mucho detrimimento en 
la Doctrina Cristiana" 30 
Comentando esa misma junta, Mariano Cuevas en su Historia de 
la Iglesia en México afirma que de ese modo se evitó "la revolución 
social y política" de la colonia, y que "la iglesia salvó entonces el orden 
social y la nacionalidad mexicana" 31 pese a que sus sugerencias no hayan 
sido aceptadas inmediatamente por la corona. En realidad la iglesia se 
encontraba por esas fechas debilitada e incapaz de ejercer cualquier papel 
crítico ante el rápido y creciente poder de los moradores españoles, 
especialmente de encomenderos, comerciantes y mineros. Entre salvar la 
vida de los indígenas o salvar el "orden social", que no era otro que el 
orden colonial, la opción de la iglesia se inclinaba más y más a favor del 
último. Era cada vez más obvio que la doctrina cristiana estaba más 
comprometida con dicho orden que con el destino de los indígenas. 
A parte de la esclavitud, otro de los grandes temas que se discutía 
en esos años era el de la "guerra justa". La iglesia católica nunca descartó 
el hecho de la guerra como una alternativa moralmente aceptable para el 
cristianismo en la solución de ciertas dificultades, siempre y cuando se 
agotaran todos los medios pacíficos. Normas para establecer la justa 
causa de la guerra deberían ser estrictamente observadas. Quizás una de 
las contribuciones más importantes del cristianismo a la historia del 
30 En Mariano Cueva, Historia de la Iglesia en México, t.I. 
31 ídem, p. 445. 
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mundo occidental sea precisamente la idea de que las guerras entre los 
pueblos debieran tener causa "justa" y ser conducidas por autoridades 
legítimas y competentes que, en última instancia, eran los papas y los 
reyes. 
El problema mayor aparece cuando se trata de decidir en concreto la 
justicia del uso de las armas, en una situación de "frontera" cómo la que 
Vivían los españoles en la Nueva España a lo largo del siglo XVI, cuando 
las campañas de conquista^dé nuevos territorios eran constantes. Como 
buen conocedor de las leyes y siendo él mismo un jurista de profesión, 
Quiroga se halla, eri ese asuntó; como entre la espada y la pared, pero no 
por ello inseguro de Sti posición. A mi modo de ver su posición siempre 
ha sido muy clara y explícita y no creo que la haya cambiado entre los 
años 1535 y 1553 como creen algunos autores.32 
Ciertamente era menos difícil afirmar la injusticia de la esclavitud 
indígena, pero en el caso de la "guerra justa" era necesario hacer ciertas 
distinciones. Decir que eran injustas todas las guerras que los españoles 
hacían en contra dé los indígenas era poner en riesgo la justicia de la 
conquista misma. Esa era entendida por Quiroga como verdadera 
"liberación" de la tiranía a la qué estaban sometidos los habitantes del 
Nuevo Mundo. Los reyes indígenas ejercían, según Quiroga, un poder 
tirano^ al que tenían oprimidos a la mayoría de la población. La idolatría, 
tiranía e infidelidad de esos reyes les quitaba automáticamente todo 
derecho de jurisdicción y potestad que ellos ejercían sobre sus tierras y 
sus gentes, si alguna vez eri'realidad la hubiesen tenido. 
Era claro para él la justicia del uso dé la violencia para derrotar al 
32 Nos referimos aquí a la polémica entre Silvio Zavala y Benno Biermann en 
: ,' torno a la obra quiroguiana intitulada De Debellandis Indis. En una serie 
,de artículos intercambiados entre ambos a lo largo de los 60s, el primero 
rehusaba aceptar como de Quiroga el.texto que varios especialistas hoy día 
creen ser auténtico, por el hecho de que'la posición de nuestro obispo sobre 
la cuestión de la guerra justa le parecía contradictorio cuando en 1535 
escribía la Información en Derecho y en~1553 la dicha De Debellandis 
Indiis. 
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"bárbaro" y "tirano" como muchas veces llama a los jefes indígenas. 
El problema fundamental para Vasco de Quiroga era el de la 
urgencia de la construcción del nuevo orden. Para ello escribe su informe 
y su "parecer particular", dos escritos en donde expone como debía de 
regirse, en líneas generales, la "república cristiana" en estas tierras 
"nuevamente conquistadas". En cuanto al problema de la jurisdicción y 
potestad, afirma que "no serían en ello agraviados, aunque reyes y 
señores legítimos y naturales fuesen [...] si la desorden y vida salvaje y 
tiranía de aquestos naturales se mandase por su majestad ordenar 
conforme a lo contenido de mi parecer particular, [...] antes los muy bien 
librados y los que más ganarían.33 
El problema de conciencia y escrúpulo de la guerra de conquista 
estaría definitivamente resuelto si la sociedad nueva a construir en todo 
mejor a la anterior: 
"Y así se podría cumplir con los que dicen que no se les pueden 
quitar sus derechos, dominios y jurisdicciones, pues que 
haciéndose conforme a mi parecer, o a otro semejante, no era 
quitárselo, sino ordenárselo, dárselo y confirmárselo, y trocárselo, 
y conmutárselo todo en muy mejor, sin comparación, lo cual todo, 
sin que nadie discrepe (nemine discrepante) tienen por lícito, 
justo, sancto e honesto; y así podría cesar todo escrúpulo y darse 
la concordia de todo y con gran sobra para la sustentación de 
españoles, conquistadores y pobladores, e con grand perpetuidad 
e conservación, y buena y general conversión para toda la tierra e 
naturales de ella".34 
Pero aquí no termina el pensamiento de nuestro autor sobre el tema 
en cuestión. Si la guerra podría ser justa para destituir al tirano, idólatra, 
bárbaro, etc. (y no había autoridad indígena que no recibiera al menos 
uno de esos epítetos), no recibía el mismo tratamiento la guerra que tenía 
33 /.£>., III, 55, p. 92-93. 
34 I.D., IH, 56, p. 93-94. 
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como finalidad exclusiva la de fabricar esclavos. 
La provisión real de 1534 que restablecía la esclavitud, y por ende 
el derecho de los españoles de servirse de esclavos habidos en "guerra 
justa", resultaba ser, en palabras de Quiroga, "colorada y aparente" ante la 
amplitud de los intereses que había de por medio. Su Majestad se doblaba 
ante la insistencia de conquistadores y pobladores que no estaban más 
preocupados que en su interés particular y llevados por la codicia y la sed 
insaciable de riquezas a cualquier costo. En esa situación se hacía la 
guerra sin ninguna de las "condiciones y medios y fines que se mandan y 
permite*por quien le da la autoridad, que es la bula del Papa, y las 
provisiones e instrucciones de su Majestad que para ello hay".35 Como 
resultado declaran tales guerras por justas aquellos que son "juez, parte y 
testigo" de las mismas.36 Quiroga conocía muy bien la situación de las 
minas y lo que ellas significaban para los indígenas que allí fuesen 
enviados como esclavos. Si teóricamente la esclavitud era una forma de 
conservar la vida de los que habían sido derrotados en una guerra "justa", 
sin embargo parecía preferible la muerte que el ser enviado a "la sepultura 
de las minas" donde "eso poco que durare, morirá viviendo como los que 
están en las penas infemales".37 
4. La utopía comunitaria. 
No hay duda de que Quiroga deseaba un "orden nuevo" que 
incluyera a todas las Indias. En ello coincidía con la mayoría de sus 
contemporáneos. El problema estaba en el "modelo" a seguir y en las 
características concretas que ese orden nuevo debería de asumir. Los 
Saturniales de Luciano, la comunidad cristiana primitiva descrita en los 
Hechos de los Apóstoles y la Utopía de Tomás Moro son las tres fuentes 
principales donde Quiroga va a buscar ese modelo que nuestro obispo 
cree el más apropiado para el "Nuevo Mundo". 
Con Luciano compartirá la idea de que los habitantes de estas 
35 I.D., ni, 160, p. 152. 
36 Id. Ibid. 
37 I.D., m, 74, p. 104 
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tierras viven en la "Edad de Oro" tal como los que vivían en la época del 
rei Saturno. Los españoles, por su vez, estarían en la "edad de hierro", 
significando con ello la decadencia en que se encontraban en cuanto a los 
valores morales. 
Tomás Moro es para él un "varón ilustre y de ingenio más que 
humano"38 que le parece haber recibido una "revelación del Espíritu 
Santo, para la orden que convendría y sería necesario que se diese en esta 
Nueva España y Nuevo Mundo,39 un autor de "las ordenanzas y un muy 
buen estado de república [...] donde su intención parece que haya sido 
proponer, alegrar, fundar y probar por razones las causas por que sentía 
por muy fácil, útil, probable y necesaria la tal república entre una gente tal 
que fuese de la cualidad de aquesta natural de este Nuevo Mundo, que en 
hecho de verdad es cuasi en todo y por todo como el allí sin haberlo visto 
lo pone, pinta y describe, en tanta manera, que me hace muchas veces 
admirar" .40 No es de sorprender entonces que las Reglas y Ordenan-
zas para los hospitales de Santa Fe de México y Michoacán 
hayan sido inspiradas en una Utopía.4i Los diversos aspectos de la vida 
cotidiana de esos "hospitales", verdaderas comunidades disfrutando de un 
buen grado de autonomía en relación al poder colonial, son "ordenados" 
conforme a esas Reglas. 
La comunidad cristiana primitiva tal como la describen los Hechos 
de Apóstoles es la que, a nuestro ver, sirve de inspiradora máxima para 
las Comunidades de Quiroga y en última instancia, a su proyecto o 
"parecer" de cómo debería llevarse a cabo tanto la "sociedad nueva" como 
la "iglesia nueva" en este "nuevo Mundo": 
"Me parece cierto que veo, si ya no me engañó en ello, en aquestos 
una imagen de aquellos, y en lo que leo de aquellos, un 
38 I.D., m . 244, p. 199. 
39 I.D., ni , 274, p. 216. 
40 I.D., m , 273, p. 216. 
41 Véase Silvio Zavala, La "Utopía" de Tomás Moro en Nueva España y 
otros estudios, Antigua librería Robrero, de José Porrúa e Hijos, México, 
1940. •' ' 
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traslado autorizado de aquestos, y en esta primitiva, nueva y 
renaciente Iglesia deste Nuevo Mundo, una sombra y dibujo de 
aquella primitiva Iglesia de nuestro conocido mundo del tiempo de 
losTsanctos, apóstoles y de aquellos buenos cristianos, verdaderos 
imitadores de los, que vivieron so su sancta y bendita disciplina y 
,.-. conversación".42 
Por supuesto no puede haber lugar para la esclavitud (sea indígena 
o negra) en el proyecto quiroguiano de un nuevo orden o el Nuevo 
Mundo. Tal como los españoles, los indígenas son vasallos del rey, 
aunque su situación real difiera un tanto a la de los primeros. Para ser 
aceptados como ciudadanos de pleno derecho e igualdades el indígena 
debería pasar por un período de maduración en la fe cristiana y en las 
"buenas costumbres de policía y república", que obviamente deberían 
depender de los vecinos españoles y de los misioneros. El nuevo orden es 
compuesto de lo que se llama de "policía mixta", o sea, en el que los 
poderes civil y religioso, lo natural y lo subrenatural reencuentren el 
equilibrio que ya habían perdido en el "viejo mundo". En este nuevo 
orden el indígena tenía un lugar determinado a ocupar que era, antes que 
todo, propia existencia como pueblos que vivían como en la era dorada de 
Saturno, es decir, aun libres de los defectos de los españoles, 
considerados como de anticristianos. Llevados por la codicia, estos eran 
capaces de cometer todo tipo de injusticias en contra de la población 
indígena. Su mal ejemplo resultaba ser contraproducente y en directa 
oposición a los objetivos que fundaban la justificación misma de la 
presencia de los españoles en estas tierras. 
Era urgente que se "remediara" de una vez por todas los males y 
daños que se venían practicando, antes que se"echara todo a perder". 
Trata Quiroga de mostrar, muy hábilmente, que su "parecer" era el 
remedio más efectivo y perfectamente viable o plenamente posible de 
llevarse a la práctica en las Indias. Las condiciones humanas, materiales y 
espirituales estaban todas a la mano. Lo que se necesitaba era voluntad y 
decisión política, y ello solo podía venir desde su Majestad misma, el 
42 I.D., m, 241, p. 198. 
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único capaz de ordenar todo, conforme a una "muy buena y christiana 
república" y de "policía mixta". Además de todo, solo así se estaría 
cumpliendo con lo establecido en las Bulas papales de donación de estas 
tierras a los reyes españoles". 
Sus argumentos eran fuertes. Si se continuara destruyendo la 
población indígena a través del sistema de esclavitud, principalmente el de 
las minas, no solo se pondría en riesgo su total desaparición como había 
ocurrido ya en otras partes de las Indias, en perjuicio muy grande de 
todos sino que ese hecho pondría en riesgo también la imposibilidad de la 
misma permanencia de los españoles en estas tierras. El destino de los 
españoles estaba definitivamente vinculado a la sobrevivencia de 
aquellos a quienes se les explotaba su trabajo. Además, sin indio vivo no 
podría haber evangelización indígena y por lo tanto tampoco sería posible 
la construcción de una iglesia renovada. Por ello "todo se echaría a 
perder": Se perdería la tierra porque los españoles no serían capaces de 
sobrevivir en ella y deberían regresar a España; perdería el rey porque 
dejaría de recibir su parte del tributo que se cobraba al indígena; y perdería 
la iglesia porque dejaría de recibir en su seno tan cantidad de gente nueva, 
multitud de almas que podrían ser salvadas y ampliar así 
extraordinariamente el tamaño del rebaño de Dios. Tal como lo pintaban 
moradores españoles, el único modelo de sociedad que representaría sus 
intereses era la sociedad colonial esclavista. 
En muy pocos momentos de su historia se había encontrado la 
Iglesia en una situación tan clave. Solamente las comunidades cristianas 
primitivas habían vivido la experiencia de tener ante sí todo un amplio 
mundo de gentes que estaban por recibir el mensaje evangélico por 
primera vez. Si en aquella circunstancia, sin contar con el favor de 
príncipes cristianos y del poder de los ejércitos habían podido realizar la 
tarea de transmitir la buena nueva a todas partes, mucho mejor ahora y 
con mayor facilidad se podría construir un nuevo orden, tal como 
describía Quiroga en su famoso "parecer". Su convicción en la factibi-
lidad histórica de ese proyecto era total. La "utopía" a la que se refería 
Tomás Moro no era entonces algo destinado a penas a ser concebido 
como posible en un "no-lugar" y en un "no-tiempo" sino que era 
perfectamente realizable en un espacio geográfico que abarcaría a todas las 
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"Indias" (el Nuevo Mundo), y en un tiempo que es el "ahora". 
"Aquí y ahora" insistiría Quiroga a mediados de la década de los 
años 1530, es el momento y el lugar de "construir" y no apenas de 
"destruir" como lo hacían los españoles llevados por la codicia insaciable 
de obtener la mayor ganancia con el menor esfuerzo posible.43 
Conclusión 
Quiroga nunca puso en duda la justicia de la guerra en contra de los 
indígenas. Para él la guerra de conquista había sido perfectamente "justa", 
o sea, no contradecía los principios teóricos establecidos ya por la 
tradición cristiana desde San Agustín. Su preocupación principal era con 
el tipo de sociedad que debería ser construida, una vez terminada la guerra 
y "pacificado" los indígenas. Estos no debían ser esclavizados como 
resultado de la derrota de sus ejércitos y de la destitución de sus antiguos 
soberanos aunque se trataron de "bárbaros" y "tiranos". Como portadores 
de un orden político y religioso "superior" al que tenían los naturales, era 
incuestionable, para nuestro autor, el derecho de los españoles de pasar a 
ejercer todos los poderes de dominio de estas tierras. Según él, "por lo 
que tengo visto y entendido de las cosas desta tierra, cuase por cierto 
tengo que entre ésto no había reinado ni señorío ni subcesión ni posesión 
legítima ni razonable, sino tiranía".44 Por ese motivo no se les estaría 
haciendo a estos naturales ningún agravio en sus derechos si el orden 
nuevo que se les diera fuera "la orden de mi parecer u otra semejante".45 
, Para Vasco de Quiroga el uso de la fuerza era un derecho legítimo 
que poseían los españoles, siempre y, cuando.el objetivo fuera la 
"edificación" y no apenas la "destrucción". Sin embargo ocurría que la 
situación del pos-guerra de conquista era muy distinta a la que todos los 
que la habían justificado deseaban. El "orden nuevo" tan proclamado que 
la había justificado deseaban. El "orden nuevo" tan proclamado que debía 
43 /.£>., m, 30, p. 81. 
44 I.D., m, 44, p, 88. 
45 Ibid. 
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de surgir una vez terminada la "pacificación" estaba aun más lejano que 
antes. Por una parte continuaba la guerra, ahora con la finalidad explícita 
de hacer esclavos. A diferencia de la guerra de conquista esa última no 
podía ser tan fácilmente aceptada como legítima por no cumplir con 
ninguno de los criterios de una "guerra justa".46 Antes de cualquier 
determinación de la Audiencia declaraban ser justa una tal guerra 
precisamente aquellos que en realidad eran al mismo tiempo "juez, parte y 
testigo". 47 De ese modo no se cumplían "con las condiciones y medios y 
fines que se mandan y permiten por quién le de la autoridad [para 
justificar la guerra]' que es la bula del Papa, y las provisiones e instruc-
ciones de su Majestad que para ellos hay".48 Llevados por la codicia, y 
no por otro motivo, los españoles inventaban que los indios se alzaban y 
se rebelaban, cuando en verdad "no tienen otra para tantos agravios y 
fuerzas y daños como reciben de los españoles, sino las armas del 
consejo, que es huir a los montes y breñas, que va muy lejos de rebelión 
y levantamiento, que nosotros les queremos imputar y levantar, haciendo 
ría la defensa natural rehelión";49 
Estaba así armado el círculo vicioso del que los indígenas no tenían 
salida: Si huían a la persecución de los españoles eso era "levantamiento" 
y "rebelión". A la "rebelión" del enemigo se podía "justamente" responder 
con las armas. Luego, a socapa de salvarles la vida y falsa bondad, y 
cristianismo, los convertían en esclavos y se los enviaban a las minas 
donde esperaban la muerte cierta y muy antes de que pudieran oir 
cualquier predicación del evangelio. 
46 La guerra para "rescatar" esclavos no podía ser justificada por Quiroga. 
Comienza él por echar abajo el concepto mismo de "rescate" qué de ninguna 
'• se aplicaba"t?la situación de la población indígena del Nuevo Mundo. Véase 
I.Dí., III, 173 y ss pp. 152 y.ss. Además se trataba de una guerra 
declarada no por una autoridad legítima, en ese caso su Majestad o en su 
, defecto algún representante autorizado suyo, sino por quienes solo veían sus 
intereses individuales y llevados únicamente por la codicia. Eran éstos 
"jueces y partes de su propia causa". Véase la nota siguiente. 
47 /.£>. m , 160 p. 152. 
48 Id. Ibil. 
49 I.D., m, 163 pp. 155 
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El pensamiento de Vasco de Quiroga respecto a la esclavitud 
indígena y el efecto negativo que ello resultaba para la evangelización, lo 
encontramos elaborando en todos sus pormenores en 1535, en la 
Información en Derecho, escrito cuatro años después de su llegada a 
México- Tenochitiüán. La segunda audiencia debería poner en práctica la 
Real Cédula de Octubre de 1530 en la que prohibía la esclavitud tanto las 
hechas por "guerra justa" cuando por "rescate", las dos formas más 
comunes de hacer esclavos. 
La reacción de los españoles ante tal posición de la corona, 
considerada "radical", no se hace esperar. La nueva Audiencia se siente 
débil para hacerla efectiva y prefiere actuar con precaución. Presionado 
por conquistadores encomenderos y esclavistas Carlos V revoca la Cédula 
de 1530 y en su lugar emite otra cédula, con fecha de 20 de febrero de 
1534, que restablece la esclavitud de los indios tomados en guerra justa y 
el rescate de indios esclavos. El escrito de Quiroga de 24 de julio de 1535 
se inscribe en ese contexto, como parte del debate que se venía realizando 
desde la década anterior. Para los vecinos españoles, sin esclavos no 
había nada que estimularla su permanencia en estas tierras una vez 
terminada el saqueo de los despojos de las guerras de conquista. Los 
esclavos eran su "recompensa" más durable -aunque, irónicamente, 
¡ sobrevivían muy poco tiempo en sus manos! 
Por otra parte misioneros como Quiroga veían en la esclavitud un 
obstáculo ala evangelización la contradicción entre las palabras (de los 
misioneros) y las obras (de los españoles) era un "no pequeño 
escándalo". 50 Compara Quiroga, la persecución que había sufrido la 
iglesia primitiva en manos del imperio romano con la que estaba sufriendo 
"esta iglesia nueva y primitiva en esas partes de este Nuevo Mundo", con 
el agravante de que ahora los perseguidores eran "sus hijos los malos 
cristianos que en ella [la iglesia] estamos, y la venimos plantar".5i 
Los "infieles" que perseguían la iglesia primitiva pensando que la 
50 I.D.,m, 182, P. 166. 
51 I.D., ni, 183, p. 167. 
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destruían a causa de la sangre que derramaban de los santos mártires, en 
realidad "más la edificaban". Pero "nosotros, viniendo a edificarla, con 
nuestros malos ejemplos y obras, peores que de infieles, así la des-
truímos, cuando es mayor la contradicción y repugnancia el enemigo de 
dentro de casa, que no el de fuera".52 
La sociedad cristiana del "viejo mundo" se había transformado en 
perseguidora del cristianismo naciente en el "Nuevo Mundo". Esta "nueva 
y naciente iglesia deste Nuevo Mundo", como le gustaba a Quiroga llamar 
a la iglesia de Indias, debería "edificarse" marcada por ese "escándalo y 
contradicción" como de "enemigo de dentro de casa". 
52 Ibid. 

V CENTENARIO 
¿BUSCANDO CULPABLES? 
Mario Vargas Llosa* 
No hace mucho tiempo, en Madrid, un misterioso grupo que se 
autodenomina la Asociación de (pro) Culturas indígenas convocó a una 
Conferencia de Prensa para anunciar que sus miembros (no se sabe de que 
hombres y mujeres se trataba) se estaban preparando para llevar a cabo, 
en España y también a lo largo de América, una serie de actos de 
"sabotaje". Es un hecho lamentablemente cotidiano que en muchos países 
de América Latina -también en España- el sembrar bombas y destruir 
propiedades continúe siendo considerado como una forma de hacer 
justicia o autodeterminación o, como en mi país, el Perú, constituya la 
realización de una utopía revolucionaria. Pero la Asociación de Culturas 
Indígenas no parece estar interesada en el futuro. Su batalla es con el 
pasado. 
Lo que este grupo sabotearía serían las numerosas festividades 
proyectadas para 1992 para conmemorar la histórica travesía de las tres 
carabelas de Colón hace casi 500 años atrás. La Asociación de Culturas 
Indígenas considera que los trascendentales sucesos ocurridos en 1492 en 
forma alguna deberían celebrarse, y a pesar de tener conocimiento de 
otras personas que desean lograr sus objetivos a través de la subversión, 
sé que este grupo no carecerá de simpatizantes. 
La interrogante más crucial para dichos individuos es la más 
Harper's Magazine, Diciembre, 1990. 
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antigua: ¿Fue el descubrimiento y la conquista de América por los 
europeos la gran proeza del Occidente cristiano o uno de los 
monumentales crímenes de la historia? Es una pregunta que plantean 
retóricamente y que tal vez respondan con violencia. Historiadores y 
pensadores han reflexionado en este asunto desde el siglo XVII, creando 
libros y especulaciones fantásticas. Pero en mi concepto, el debate no 
conduce a propósitos prácticos y pretendo mantenerme fuera del asunto. 
¿Cómo sería América en 1990 si las culturas dominantes fueran aquellas 
de los Aztecas y los Incas? La única respuesta en realidad es que no hay 
forma de saberlo. 
' '••"-"' Yotengo dos preguntas y ambas tienen que ver con la conquista, y 
me atrevo a pensar que es urgente y oportuna una discusión honesta y 
seria de este hechóTcomo Si tocáramos cualquier situación ocurrida en 
América Latina éñ la actualidad: En primer lugar, ¿cómo fue' posible que 
culturas tan poderosas como las de los antiguos mexicanos y peruanos -
inmensas culturas imperiales éh nada semejantes a las salvajes tribus de 
América del Norte- se desmoronaron tan fácilmente al ser atacadas por las 
infinitamente pequeñas bandas de aventureros espafióles?: Esta pregunta 
en sí misma tiene ¡siglos de antigüedad pero no es académica. En la 
respuesta pueden estar las bases para üh entendimiento del mundo que 
engendraron los españoles, un mundo "subdesarrollado" que en su 
mayoría no ha podido realizar sus metas y aspiraciones. 
La segunda pregunta es: ¿Por qué las repúblicas postcoloniales de 
las Américas -repúblicas que se esperaba tuvieron profundas nociones del 
concepto de libertad, igualdad y fraternidad- fueron tan miserables que no 
pudieron mejorar las vidas de sus ciudadanos indígenas? Aún ahora, 
mientras escribo estas líneas, no solo los bosques de la Amazonia sino 
también las pequeñas tribus que han logrado sobrevivir a través del 
tiempo, están siendo bárbaramente exterminadas en nombre del progreso. 
Para comenzar a responder nuestras preguntas debemos comenzar a 
cerrar nuestros periódicos y abrir las páginas de los libros que nos 
permitan apreciar de cerca aquella época en que los europeos se atrevieron 
a aventurarse en los mares en busca de una nueva ruta hacia las Indias y 
sus especias, y se encontraron en cambio con un continente con sus 
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propias gentes, costumbres y civilizaciones. Las crónicas de la Gonquista 
forman ama literatura antagónicamente rica -una literatura fantástica y real 
a la vez- a través de estos libros podemos redescubrirla vida 
contemporánea de un continente. A su propio modo, los antiguos cronistas 
fueron los primeros realistas mágicos. 
El historiador que logró mejor que ningún otro dominar el asunto 
del Descubrimiento y Conquista del Perú por los Españoles tuvo una 
trágica historia. Murió sin haber escrito elJibro para el cual se había 
preparado durante toda su vida y cuyo tema conocía tan bien que casi 
daba la impresión de ser omnisciente. Su nombre fue Raúl Porras 
Barrenechea. Era un hombre pequeño dotado de amplia frente y un par de 
ojos azulados que se impregnaban de malicia cada vez que se mofaba de 
alguiea 
Fue el maestro más brillante que yo haya tenido nunca. 
En la vieja casona de San Marcos, la primera Universidad fundada, 
por los españoles en el Nuevo Mundo, un solar que ya había comenzado a 
decaer en un irreparable proceso de deterioro, en la época en la que pasé 
en las aulas, allá por los 50', la clases dictadas por el maestro atraían tal 
número de estudiantes que era necesario llegar temprano para no quedarse 
fuera de las aulas, junto con las docenas de estudiantes que. literalmente se 
colgaban de las puertas y ventanas. 
Dondequiera que disertara Porras Barrenechea, la historia se con-
vertía en anécdota, cobrando visos de aventura, gestos, color y psicología. 
El representaba la historia como una serie de espejos que tenían la 
magnificencia de una pintura renacentista y en la que el factor 
determinante de los sucesos nunca estuvo constituido por las fuerzas 
impersonales ni el imperativo geográfico o las relaciones económicas de 
la divina providencia, sino por una suerte de individuos excepcionales que 
habrían impuesto sobre cada sociedad o época determinada orientación o 
forma de vida. En su concepto de la historia -el mismo que muchos 
historiadores científicos han dado en llamar romántico en su afán de 
desacreditar- Porras Barrenechea demandaba conocimiento y precisión 
documentada, concepto que ninguno de sus colegas ni críticos en San 
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Marcos logró igualar. Aquellos historiadores que rechazaban a Porras 
Berrenechea debido que daba más importancia a la simple historia narrada 
en vez de una interpretación social o económica, fueron mucho menos 
efectivos que el maestro cuando debían explicamos los hechos cruciales 
en los destinos de Europa y América, la destrucción del imperio incaico y 
la fusión de aquellos vastos territorios e individuos con el mundo 
occidental. Esto se debía a que para Porras Barrenechea la historia, 
además de tener calidad dramática, belleza arquitectónica, suspenso y una 
gran variedad de tipos humanos y excelencia en el estilo de una gran 
ficción, también debía ser escrupulosamente verdadera, comprobada de 
época en época. 
A fin de poder narrar de esta forma el Descubrimiento y Conquista 
Porras Barrenechea tuvo que evaluar muy cuidadosamente los 
documentos y testimonios para establecer el grado de credibilidad de cada 
uno de ellos, y en los numerosos casos de testimonios falsos el maestro 
debía encontrar las razones que condujeron a sus autores a alterar, mal 
interpretar o tergiversar los hechos; considerando estas peculiares 
limitaciones dichas fuentes tem'an un doble significado -lo que ellos 
revelan y lo que ellos querían distorsionar-. 
Durante cuatro años Porras Barrenechea dedicó toda su fuerte 
energía intelectual al hermetismo heroico. Todos los trabajos que publicó 
en su vida constituyeron la obra preliminar que debió haberlo conducido a 
su obra magna. Cuando estuvo perfectamente listo para emprenderla, 
avanzando con seguridad entre la laberíntica jungla de crónicas, cartas, 
testamentos, rimas, y romances del Decubrimiento y Conquista que había 
leído, depurado, confrontado y casi memorizado, su repentina muerte 
puso fin a su enciclopédica información. Como resultado de ello, todo 
aquello concerniente á dicha época y a los hombres que vivieron en ella 
quedó registrado en la antigua, pero de lejos insuperable, Historia de la 
Conquista, escrita por un americano que nunca puso un pie en el país pero 
que lo esbozó con extraordinaria habilidad: William Prescott. 
Deslumhrado por las clases que dictaba Porras Berrenechea, 
consideré seriamente la posibilidad de hacer a un lado la literatura para 
dedicarme a la historia. 
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Porras Berrenechea me pidió que trabajara como su asistente en un 
ambicioso proyecto de Historia General del Perú, con el auspicio del 
editor y distribuidor de libros Juan Mejía Baca. Su objetivo era escribir 
un volumen dedicado a la Conquista y Emancipación. Durante cuatro 
años pasé 3 horas al día, 5 días a la semana, en aquella casa enpolvada en 
la calle Colmena, en Lima, donde los libros, las fichas y los cuadernos de 
notas lentamente fueron invadiendo y ocupando todo a excepción de la 
cama y la mesa de comer del escritor. Mi trabajo consistía en tomar nota 
de una serie de temas de las crónicas, pero principalmente de los mitosy 
leyendas que precedieron y siguieron al Descubrimiento y Conquista del 
Perú. Dicha experiencia permanece inolvidable en mi memoria. Aquellos 
que estén familiarizados con las Crónicas del Descubrimiento y la 
Conquista de América entenderán por qué. Ellos representan para 
nosotros los latinoamericanos lo que las novelas de Caballería representan 
para Europa: los inicios de una ficción literaria como la que entendemos 
hoy en día. La tradición en la que se inspiraron libros como 
Cien Años de Soledad, las historias breves de Julio Cortázar y los trabajos 
de novelista paraguayo Augusto Roa Bastos, libros que nos exponen un 
mundo totalmente reconstruido y subvertido por la fantasía, comenzó sin 
duda en aquellas crónicas de la Conquista y Descubrimiento que leí y 
anoté bajo la guía de Porras Barrenechea. 
La crónica, un género hermafrodita, es ficción destilada dentro de 
la vida todo el tiempo, como en el cuento "Tlon, Ubquar, Orbis tertius", 
de José Luis Borges. ¿Acaso esto significa que su testimonio deba ser 
cambiado desde un punto de vista histórico y aceptado solo como 
literatura? No es así del todo. Sus exageraciones y fantasías con 
frecuencia revelan más acerca de la realidad de la época que las propias 
"verdades". De cuando en cuando milagros sorprendentes dan vida a las 
tediosas páginas de la Crónica Moralizada, la ejemplar crónica del Padre 
Calancha, en la que se narra que los extirpadores de idolatría, como el 
padre Arriaga, catequizaban fastidiosamente a los pueblos indígenas con 
pretexto de raras historias de endemoniados, para justificar las 
destrucciones de sus ídolos, amuletos, ornamentos y sepulcros. Esto 
revela más acerca de la inocencia, fanatismo y estupidez de la época que 
la sabiduría de los tratados. 
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Cada cosa contenida en dichas páginas fue escrita a veces por 
hombres que vivieron en carne propia aquellos hechos, quienes a duras 
penas sabían cómo escribir, pero que sentían la necesidad de comunicar y 
registrar para la posteridad sus vivencias. 
Debido a que los narradores de dichos acontecimientos lo hacían 
bajo la presión de la experiencia recién vivida, con frecuencia sus relatos 
nos parecen fantasías. 
La conquista del Tahuantinsuyo -el nombre dado al Imperio 
Incaico en su totalidad- por un puñado de españoles, es un hecho histórico 
que aún ahora, después de haber sido digerido y meditado profundamente, 
encontramos difícil de desenmarañar. La primera "oleada" de 
conquistadores, Francisco Pizarra y sus compañeros, constaba de 200 
hombres, sin contar a los esclavos negros y a los indígenas que 
colaboraron con ellos. Cuando comenzaron a llegar los refuerzos, esta 
primera ola de hombres ya había asestado el golpe mortal, dominando a 
uñ Imperio que albergaba por lo menos veinte millones de habitantes. Esta 
no era una sociedad primitiva constituida por tribus bárbaras, como las 
que los españoles encontraron en el Caribe o en Darién, sino una 
civilización que había alcanzado un alto nivel de desarrollo social, militar, 
agrícola y artesanal, que en muchos aspectos los mismos españoles no 
habían logrado. 
Sin embargo, los aspectos más sobresalientes de esta civilización 
no residían tanto en los caminos que cruzaban los cuatro suyos o regiones 
del vasto territorio, en los templos y fortalezas, en los complejos sistemas 
de irrigación o en la compleja organización administrativa, sino en un 
hecho en el que todos los testimonios y crónicas coinciden. Esta 
civilización logró erradicar el hambre en esa inmensa región. Pudo ser 
capaz de distribuir todo lo que producía de modo que todos sus miembros 
tuvieran comida suficiente. Solo un pequeño número de imperios en todo 
el mundo lo ha logrado. ¿Son acaso las armas de fuego de los 
conquistadores una razón valedera para explicar el colapso total de esta 
Civilización Incaica al primer encuentro con los españoles? Lo cierto es 
que el poder de los fusiles, las armas de fuego y las bestias de carga, 
desconocidos por ellos, paralizaron a los indígenas con terror religioso, 
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provocando en ellos el sentimiento de que su lucha no era contra hombres 
sino contra dioses invulnerables a sus flechas. Aun así, la diferencia 
numérica era tal que, con solo avanzar, el océano quechua hubiera podido 
arrasar la ola invasora. 
¿Por qué ocurrió lo que ocurrió? ¿Cuál es la explicación profunda 
del hecho de que la población indígena nunca sé haya recuperado? Tal vez 
la explicación se halle oculta en los hechos aparecidos en las crónicas que 
narran lo que ocurrió en Cajamarca el día que Pizarra capturó el último 
Inca del Imperio Incaico, Atahualpa. Sobre todo debemos tener en cuenta 
el testimonio de aquellos que tuvieron en carne propia dichos trágicos 
sucesos. 
En el preciso momento en que el emperador Inca es capturado, 
antes de que se iniciara la batalla, las armas echaban fuego como 
impulsadas por una fuerza mágica. El caos es indescriptible, pero solo en 
una de las partes. Los españoles descargaban sus arcabuces, herían con 
sus espadas y sobre sus caballos iban a la carga contra las masas aterradas, 
que al no haber podido impedir la captura de su dios y amo se sentían 
incapaces de defenderse a sí mismas. 
La estructura vertical y totalitaria del Tahuantinsuyo fue sin duda 
más perjudicial que todas las armas de fuego de los conquistadores. Tan 
pronto como el Inca, la figura que constituia el vértice hacia el cual 
convergían todas las voluntades en busca de inspiración y vitalidad, el eje 
a través del cual estaba organizada toda la sociedad y de quien dependía la 
vida y muerte de toda persona, desde el más rico hasta el más pobre, fue 
capturado, nadie sabía como actuar. De modo que hicieron la única cosa 
que podían hacer con heroísmo, debemos admitirlo, pero sin romper con 
los 1.001 tabúes y preceptos que regulaban su existencia: se dejaron 
matar, siendo éste el destino de docenas o quizás centenares de indígenas, 
quienes estaban confundidos por carecer de un guía, desde el momento 
mismo en que el emperador Inca fue capturado casi ante sus propios ojos. 
Dichos indios, que se dejaban matar apuñalados o descuartizados aquella 
sombría tarde en Gajamarca, carecían de la habilidad para tomar sus 
propias decisiones, de la capacidad de iniciativa individual o de actuar con 
cierto grado de independencia de acuerdo al giro de las circunstancias. 
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Aquellos 180 españoles que emboscaron y dominaron a los 
indígenas sí poseían esta habilidad. Esta era la diferencia -más que 
numérica o la del poder de las armas- que creaba una inmensa desigualdad 
entre ambas civilizaciones. El individuo carecía de importancia y 
virtualmente no existía en la piramidal y teocrática sociedad, cuyos logros 
habían sido siempre colectivos y anónimos -cargarlas gigantescas piedras 
de laciudadela de Machu Picchu o la fortaleza de Ollantay, dirigir el agua 
a través de toda la cordillera mediante andenes que aún hoy en día hacen 
posible la irrigación en los lugares más desolados, construir caminos para 
unir regiones separadas por geografías infernales. Estos eran sus logros-. 
Una religión estatal, que le arrancaba al individuo cualquier viso de 
voluntad y coronaba la decisión de la autoridad con el aura de un mandato 
divino, convirtió al Tahuantinsuyo en una laboriosa, eficiente y estoica 
colmena. Pero en realidad su inmenso poder resultó ser muy frágil. Era la 
religión más que la fuerza la que hacía posible mantener la docilidad 
metafísica de las gentes para con el Inca. Se trataba esencialmente de una 
religión política, que por un lado convertía a los indígenas en diligentes 
sirvientes y por otro, era capaz de aceptar como dioses menores a todas 
aquellas deidades de las gentes que habían conquistado. La religión 
incaica era menos cruel que la azteca, ya que sus sacrificios humanos se 
hacían, si se quiere, con cierto grado de moderación, haciendo solo uso de 
la crueldad necesaria para asegurar la hipnosis y fe dé los individuos en el 
poder divino encamado en el poder temporal del Inca. 
No podemos cuestionar el genio organizativo del Inca. La 
velocidad con la que el Imperio Incaico, en el corto lapso de un siglo, se 
expandió de su núcleo del Cuzco, en las alturas de los Andes, hasta 
convertirse en una civilización que abarca tres cuartas partes de Sud 
América, es impresionante. Y ello no solo es producto de la eficacia 
militar de los quechuas, sino también de la habilidad del Inca para 
persuadir a sus vecinos a que se unieran junto con sus culturas al 
Tahuantinsuyo. Una vez que aquellas gentes pasaban a formar parte del 
Imperio, de inmediato eran absorbidas por el mecanismo burocrático 
incaico como nuevos sirvientes, en un sistema que destruía la vida 
individual. Ya sea para prevenir o para extinguir rebeliones, existía un 
sistema llamado mitimaes, por el cual los pueblos y sus gentes eran 
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trasladados masivamente a lugares lejanos donde, sintiéndose perdidos y 
desorientados en su exilio, asumían una actitud de pasividad y absoluto 
respeto. 
Dicha civilización fue capaz de pelear contra los elementos 
naturales y defenderse de ellos. Estaba en capacidad de consumir 
racionalmente lo que producía, almacenando reservas para tiempos 
futuros de pobreza o desastre. Asimismo fue capaz de infiltrarse 
lentamente y con cuidado en el campo del conocimiento, inventando solo 
aquello que le conviniera y destruyendo lo opuesto - como por ejemplo 
escribir o cualquier otra forma dé expresión que condujera al desarrollo de 
un orgullo individual o una imaginación rebelde-. 
No estaba en capacidad, sin embargo, de encarar lo inesperado: 
aquella absoluta novedad representada por el hombre armado montado 
sobre un caballo. Cuando, pasada la confusión inicial, intentaron resistirse 
atacando aquí y allá, ya era demasiado tarde. La complicada maquinaria 
que regulaba el Imperio había entrado en un proceso de descomposición. 
Careciendo de un líder, con la muerte de los dos hijos del Inca Huayna 
Cápac, Huáscar y Atahualpa, el sistema incaico pareció caer en un 
monumental estado de confusión y desviación cósmica, confusión que, 
según los Ámautas, los sabios del Cuzco, prevalecía en el mundo antes 
que el Tahuantinsuyo fuera fundado por los legendarios Manco Cápac y 
MamaOcllo. 
Mientras por un lado caravanas de indígenas cargados de oro y 
plata continuaban ofreciendo tesoros a los conquistadores para pagar el 
rescate del Inca, por otro lado un grupo de generales quechuas trataba de 
organizar una resistencia contra aquellas culturas indígenas que habían 
comenzado a colaborar con los españoles, debido a su resentimiento hacia 
sus antiguos amos. En cualquier caso, España había ganado la partida. 
Aquellos que destruyeron el Imperio Incaico y crearon aquel país 
llamado Perú, un país que cuatro siglos y medio después aún no ha 
logrado curar las sangrantes heridas de su nacimiento, fueron hombres a 
quienes difícilmente podemos admirar. Fueron, es cierto, ejemplarmente 
valientes, pero, contrariamente a lo que la historia nos ha narrado, la 
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mayoría de ellos carecía de cualquier clase de ideal o propósito noble. 
Tres siglos después de la Conquista, la población indígena quedó 
reducida de 20 millones a solo 6 millones de habitantes. 
Pero dichos espadachines implacables y codiciosos, que aún antes 
de haber conquistado por completo el Imperio Incaico ya estaban 
luchando salvajemente entre sí o con los pacificadores enviados contra 
ellos por la corona española a la que le habían dado un continente, 
representaban una cultura en la cual, no se sabe si para fortuna o desgracia 
de la humanidad, algo nuevo y exótico había germinado en la historia del 
hombre. En esta cultura, a pesar de las injusticias y abusos cometidos con 
frecuencia con el apoyo de la religión, se conjugaron múltiples factores 
para crear un espacio social que no permitía ser legislado ni controlado 
por aquellos que estaban en el poder. Más aún, esta nueva sociedad daría 
forma a la creación de una suerte de valores individuales y soberanos por 
los que la sociedad será juzgada. 
Aquellos que se rebelan contra los abusos y crímenes de los 
conquistadores también deben considerar que los primeros en condenar y 
conducir a su fin a los conquistadores fueron hombres como el padre 
Bartolomé de las Gasas, quien vino a América con los conquistadores y 
los abandonó para colaborar con los vencidos, quienes le narraban sus 
sufrimientos con una indignación y virulencia que hasta ahora nos sacude. 
, Elpadre de las Casas fue el más activo, sin ser el único, de los no 
conformistas que se rebelaron contra los abusos cometidos contra los 
indios. Ellos lucharon contra sus propios hombres y contra la política de 
su propio país en nombre de los principios morales, que para ellos eran 
más altos que cualquier principio de algún Estado o nación. Esta 
autodeterminación no hubiera podido haber sido posible entre los Incas o 
entre cualquiera de las otras culturas prehispánicas. En dichas culturas 
ajenas a Occidente, el individuo no podía cuestionar la moralidad de la 
organización social de la que formaba parte, debido a que existía solo 
como un átomo integral de esta organización y a que los mandatos del 
Estado no podían estar apartados de la moral. 
¿Buscando culpables ? 335 
La primera cultura que hizo preguntas y se cuestionó a sí misma, la 
primera en convertir a las masas en seres individuales, quienes con el 
tiempo ganaron el derecho de actuar y pensar por sí mismos, se convirtió 
gracias a un ejercicio desconocido, la libertad, en la civilización más 
poderosa en nuestro mundo. 
Me parece útil que cada cual se pregunte a sí mismo si fue bueno 
que las cosas ocurrieran de esta manera o si hubiera sido mejor para la 
humanidad que el individuo nunca hubiera nacido como tal y que la 
sociedad tradicional hubiera continuado. Las páginas dé las crónicas de la 
Conquista y Descubrimiento representaban aquellos crueles, sangrientos 
momentos, llenos de fantasgomería, justo cuando la tradición judío 
cristiana, la lengua española, Grecia y Roma, el Renacimiento, la noción 
de soberanía del individuo y los cambios de vida en libertad alcanzaban el 
Imperio del Sol. Fue así como nacimos como peruanos y, en efecto, 
también los bolivianos, chilenos, ecuatorianos, colombianos y otros. 
Casi cinco siglos después, esta noción de soberanía individual es 
un tema todavía inacabado. Aún, propiamente hablando, no hemos visto 
la luz. Nosotros, en América Latina, no constituimos naciones reales. 
Nuestra realidad contemporánea está todavía impregnada de la violencia 
de aquellos primeros textos de nuestra literatura, aquellas novelas 
disfrazadas de historia o libros históricos corrompidos por la ficción nos 
hancontado. 
Al menos, un problema básico es el mismo. Dos culturas, una 
occidental y moderna, la otra aborigen y arcaica, difícilmente coexisten, 
separadas la una de la otra a causa de la explotación y discriminación 
existentes. Nuestro país, nuestros países son, en un sentido profundo, más 
una ficción que una realidad. En el siglo 18, en Francia el nombre del 
Perú resonaba con un eco de oro. Entonces nació la expresión MCe'n est 
pas le Pérou", que se usaba cuando algo no es tan rico ni legendario como 
su nombre sugiere. Bien, le Pérou ti este pas le Pérou. 
El Perú nunca fue, al menos para la mayoría de sus habitantes, ese 
fabuloso país dé las leyendas y ficciones, sino más bien un conglomerado 
artificial de hombres de diferentes lenguas, costumbres y tradiciones, 
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cuyo único denominador común era estar condenados a vivir juntos sin 
amarse ni saber los unos de los otros. 
Las inmensas oportunidades traídas por la civilización que 
descubrió y conquistó América beneficiaron solamente a una minoría, 
algunas veces una minoría muy pequeña. A la gran mayoría le había 
tocado la parte negativa de la conquista -esto es la contribución con su 
servidumbre y sacrificio, con su miseria y pobreza a la prosperidad y 
refinamiento de las élites occidentalizadas-. Uno de nuestro peores 
defectos, nuestras mejores ficciones, es creer que nuestra miseria nos fue 
impuesta de fuera, que otros, por ejemplo los conquistadores, siempre 
fueron los responsables de nuestros problemas. 
Ellos fueron nuestros padres y abuelos que vinieron a nuestras 
tierras y nos dieron nuestros nombres y el idioma que hablamos. También 
nos legaron el hábito de responzabilizar al demonio por todas nuestras 
maldades. En vez de enmendamos por lo que ellos hicieron, mejorando y 
corrigiendo nuestras relaciones con nuestros compatriotas indígenas, 
mezclándonos con ellos y amalgamándonos nosotros mismos para formar 
una nueva cultura que hubiera sido una especie de síntesis de lo mejor de 
ambos, nosostros, los latinoamericanos occidentalizados, hemos 
conservado los peores hábitos de nuestros ancestros, comportándonos con 
los indios de los siglos XIX y XX tal como se comportaron los españoles 
con los Aztecas y los Incas, y en ocasiones peor. Debemos recordar que 
en países como Chile y Argentina, durante la república (en el siglo XIX), 
y no durante la colonia, las culturas nativas fueron sistemáticamante 
exterminadas. En la selva amazónica y en las montañas de Guatemala el 
exterminio continúa. 
Es un hecho que en muchos de nuestros países, como en el Perú, 
nosotros tenemos -a pesar de la piadosa e hipócrita indignación retórica de 
nuestros hombres de letras y políticos- la mentalidad de los 
conquistadores. Solo en los países en donde la población nativa era 
pequeña o no existía, o donde los aborígenes eran prácticamente 
liquidados, podemos hablar de sociedades integradas. En los otros, en 
forma discreta, algunas veces inconscientemente, pero de forma efectiva, 
prevalece la discriminación. No es posible esconder la enorme brecha 
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económica existente entre las dos comunidades: los campesinos indígenas 
viven en un estado tan primitivo que la comunicación resulta 
prácticamente imposible. Solo cuando ellos se trasladan a las ciudades 
tienen la oportunidad de mezclarse con los otros peruanos. El precio que 
deben pagar por esta integración es alto -renunciar a su cultura, su 
lenguaje, sus creencias, sus tradiciones, sus costumbres y adoptar la 
cultura de sus antiguos amos-. Después de una generación se convierten 
en mestizos. Nunca más serán indios. 
Quizá no es realista pretender integrar a nuestras sociedades a un 
precio tan alto. Quizás el ideal, que es la preservación de las culturas 
primitivas de América, sea una utopía incompatible con este otro objetivo 
más urgente: el establecimiento de sociedades en las que las 
desigualdades sociales y económicas entre los ciudadanos se reduzca a 
límites humanos razonables, y donde cada persona pueda disfrutar por lo 
menos de una vida libre y decente. En cualquier caso, nosostros no 
estamos en capacidad de alcanzar ninguno de estos ideales y todavía 
estamos tratando como cuando pasamos a formar parte de la historia 
occidental de descubrir quiénes somos y cual será nuestro futuro. 
De verme obligado a escoger entre la preservación de las culturas 
indígenas y su completa asimilación, con gran pesar escogería la 
modernización de la población indígena, debido a que existen prioridades 
y la primera prioridad es definitivamente la lucha contra el hambre y la 
miseria. Mi novela (El Hablador) es acerca de una pequeñísima tribu 
en el Amazonas llamada los Machiguengas. Su cultura todavía sub-
siste a pesar de que han sido perseguidos y reprimidos desde la 
época de los Incas. Los Machiguengas todavía se resisten al cambio pero 
su mundo es ahora tan frágil que no podrán resistir por mucho tiempo. 
Han sido reducidos a prácticamente nada. Es trágico destruir lo que 
todavía vive, una posibilidad cultural, a pesar de ser arcaica; pero me 
temo que tendremos que elegir. No sé de ningún caso en el que haya sido 
posible elegir ambas cosas, excepto en aquellos países en que dos culturas 
diferentes ha evolucionado más o menos simultáneamente. Pero cuando 
existen brechas económicas y sociales tan grandes, la modernización solo 
es posible mediante el sacrificio de las culturas indígenas. 
338 Mario Vargas Llosa 
Uno de los aspectos más penosos de la cultura latinoamericana es 
que, en países como Argentina, hubo hombres de gran inteligencia, 
verdaderos idealistas que dieron razones filosóficas y morales para 
continuar con la destrucción de las culturas indígenas comenzada con los 
españoles. El caso de Domingo F. Sarmiento me resulta particularmente 
penoso, pues lo admiro mucho. El fue un gran escritor y también un gran 
idealista. El estaba completamente convencido de que. la única forma de 
lograr la modernización en Argentina sería a través de la 
occidentalización, lo que equivalía a la eliminación de todo aquello que 
no fuera occidental. Consideraba la tradición indígena, que todavía estaba 
presente la zona rural de Argentina, como un obstáculo importante para el 
progreso y modernización de su país. Dio argumentos morales e 
intelectuales en favor de lo que probó sería el fin de la población nativa. 
Este trágico error todavía subsiste en la psiquis de los argentinos. Ert la 
literatura argentina existen vacíos que sus escritores están tratando de 
llenar, Los argentinos son las gentes más curiosas y cosmopolitas de 
América Latina, pero todavía están tratando de llenar el vacío dejado por 
la destrucción de su pasado. 
Por ello nos es útil revisar la literatura que nos da un testimonio del 
Descubrimiento y Conquista. En las Crónicas no solo soñamos con el 
tiempo en que nuestras fantasías y nuestras realidades parecían estar 
incestuosamente confundidas. En ellas hay una extrafia^ mezcla de realidad 
y fantasía, la realidad y la ficción en una sola obra. Es una literatura 
totalizada en el sentido que abarca no solo la realidad objetiva sino 
también la realidad subjetiva en una síntesis. La diferencia está en que los 
escritores modernos han mejorado con sofisticación lo sintetizado en las 
Crónicas por los nativos ignorantes. Existen Crónicas especialmente 
imaginativas y aún fantásticas en los hechos que describen. Por ejemplo, 
la descripción del primer camino hacia el Amazonas, en la crónica de 
Gaspar y Carbajal. Es una novela tan excepcional como fantástica. Así 
mismo, Gabriel García Márquez ha empleado temas escritos en las 
Crónicas en sus ficciones. 
A través de las Crónicas también aprendemos acerca de las raíces 
de nuestros problemas y desafíos que aún están sin respuesta. Y en éstas 
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páginas mitad literarias mitad históricas también percibimos -de forma 
inacabada, misteriosa, fascinante- la esperanza de algo nuevo y 
formidable, algo que de haberse hecho realidad hubiera enriquecido al 
mundo y mejorado la civilización. De esta promesa solo hemos tenido 
hasta ahora manifestaciones esporádicas -en nuestra literatura y nuestro 
arte por ejemplo-. Pero no es solo nuestra ficción lo que debemos 
esforzarnos por alcanzar. No debemos descansar hasta que nuestras 
esperanzas dejen ser meros sueños y palabras de nuestra vida diaria para 
convertirse en realidades objetivas. No debemos permitir que nuestros 
países desaparezcan sin haber escrito, como le ocurrió a mi querido 
maestro, el historiador Raúl Porras Berrenechea, la obra maestra que 
hayamos preparado durante nuestra vida, desde que las tres carabelas 
tocaron nuestras costas. 

